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بسم الله المن الرحيم 
مقدمة الناشر: 


الشهيداية الله المطهري, علم من اعلام الفكرالانسانى الاسلامي 
الرائد» وقمة من القمم الهادية الى علاء الامم وخلاصها 
من نير الظلم والكفر والاستعمار. ‏ 
وهو بحق من اصدق من تخرّج من مدرسة قائد النهضه 
الاسلامية العالمية الكبرى فى هذا العصر الامام الخميني دام 
ظلة على ترز وص العسلمين» ‏ 
لقد بذل كل جهده وقدم للشعب المسلم عصارة روحه 
وذهنه, مما انتج جيلاً ثورياً واعياً استطاع تحت لواء القائد 
الامام ان يحطم امبراطورية الشاه المقبور. 
ود الكتاب من كتبه المشهورة نقدم ترجمته للقراء 
العرب عسى ان يكون لهم 5307 فى طر يهم الثوري الاسلامي 
الحاضر وقد اثرنا اعادة نشره على الشكل الذي نشر من قبل 
رعاية للامانة وتقديماً للضورة السابقة على ماكانت عليه من قبل 
والله تعالى ولى التوفيق. 
1 منظمة الاعلام الاسلامي 
فسم العللافات الدولية 


مُقدمة المترجم للطبعة الاولى : 


هدير الباطل ملا الاحواء, واضواؤه تمهر العيوك فتحلها وتسلها 
رشدها... فنسمع في كل أن لغمةع ومع 3 فترة نداء يدعو الناس الى الباطل 
باسم الحقيقة الناصعة! و باسم العلم والبحث العلمي! و باسم التقدمية! و 
باسم الثورة... الى آخر القائمة الطويلة من الشعارات البراقة. ‏ 

وخدع الجيل الغافي و بهر. وظن أن آماله ورؤاه قد تحققت من خلال 
هذا النداء: نداء الحرية... وان علبه الآن ان ينتفض و ينفض عنه غبار 
الماضي والفيود والتخلف الفكري والحضاريء والصور اهز يلة التي كونها عن 
الواقع ا موضوعي. . 

ومن هنا بدأت عملية الصيد تنجح... وحقق الباطل اهدافه من 
خاذل: شعارات طرحها فى الساحة.... يدانا نشهد عل ارضنا الاسشلامية 
ارتالا من الشباب الضائع يلتهم الفكر المادي الهاما ليسد جوعته و يشبع نهمه.. 
ونجحت المؤامرة... التى خطط ها الاستعمار بدقة وخبث 


ها كن 10 
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الدوافع نحو الماديه 

ذلك ان الاستعمار بعد ان تحرك فى اعماقه وحشه الكاسر طالبا منه 
ان يحمل ما اسماه هو بعد ذلك برسالة الرجل الابيض فيغزو البلدان الفقيرة 
ليؤمن لنفسه المواد الخام التي تتوفر عليها البلدان الضعيفة من جهة ويحتكر 
لنفسه اسواقها من جهة اخرى... فراح يهاجم هذه المناطق و منها المنطقة 
الاسلامية... هذا لاخدا واجه حقيقة كبرى لم تكن تخطر له ببال.. 
وتلكم هي حقيقة البصيص المتبقي من العقيدة الاسلامية في خلد الامة 
وعواطفها. فاك ذلك البصيص المتبقى- رغم ضالته كان كافيا الى حد 
مافي جميع شمل الامة على مقاومة الاستعمار المهاجم ورد كيده الى نحره... 
وكانت المقاومة العنيفة حدا! 

ناذا يفعل المستعمر وهو يواجه هذه الظاهرة؟ انه لار يب سيتحه الى 
ضرب هذا البصيص منبعا و آثارا... وهكذا كان الامر... وبدأت خيوط 
المؤامرة تحا ك... على ضوء الصراع الذي دار في الغرب بين الدين المز يف 
الذي دعت اليه الكنيسه واولئك الذين تعشقوا العلم ويهرتهم نتائجه فتجاوز وا 
في تقديسه حد وده الواقعية» وصنعوا منه مقياسا للمعرفة بكل مجالاتها وانكروا 
اي دور لاي * شئ آخر حتى ولو كان ذلك الشئ العقل! : نعم العقل الذي به يتم 
العلم ونتعف: الانسنان العالم عن الحيوان الجاهل. 

هذا الصراع كان يجد مبرراته في تلك الساحة على ضوء الظروف 
القائمة» وظلم الكئيسة وتخرصاتهاء ونفسية الانسان الاوربي المتعشقة منذ 
القدم للمادة والتى لم تقبل حتى المسيحية حتى صبغتها بروحها الوثنية 
وخلقت تواؤما بين الأاله ال جرد المطلق والانسان المحدود المادي متمثلا فى «ابن 
اللّه» المزعوم . ْ 


فى حين لم تكن هناك اي مبررات: له فى الارض الاسلامية اذا 
نظرنا له من الزواية النظر ية الاسلامية وغضضنا النظر عن التطبيق المنحرف 


0 
للاسلام بل: وحتى لو لاحظنا ذلك التطبيق المنحرف فسوف ان نهد الا 
نادرا- مايدعو للصراع بين الدين من جهة والعلم وال حر يه والثورة والتقدمية- 
بمفاهيمها الحقيقة الموضوعية من جهة اخرى... هذا اضافة للغطاء الفكري 

العميق الذي كان يوفره العلماء الاسلاميون في مختلف المجالات لاي مشكلة. 

1ك الاسمنان عون سا كنا ميو سافن تقل كل تقل الفا 
الاسلامى وذلك باساليب كثيرة لايهمنا هنا الاشارة اليها فهبى واضحة لدى 
الجميع وكان من اهمها هؤلاء الذي جاءوا يدرسون التار يخ الاسلامي من 
المستشرقين ليز يفوا صورته واولئك الذين تشبعوا بذلك الصراع من ابناء الشرق 
الحيارى فراحوا يبحثون في مجتمعهم عن مبررات له... ويخلقوت الموجة 
الالحادية عاملين- بشعور اولاشعور على خلق الصراع واذكائه, ممرر ين من 
كلذل لق اعداف الاسعيما ل 

وكانت النتيجة... مانشاهده من حلقات مهولة مفزعة و امراض 
اجتماعية كبرى هبي نتيجة طبيعية جدا لترك السسبيل القويم والسير في خط 
الضلال. 

«ومرث يرك بالله فَكَأْنْمَاخيَ من السَّمَاء_فَتَحْظَفَهُ الظيْرُ أؤ َهُوي + به 
الرَيحٌ فِي مَكَان سَحيق» . 
وهنا تفتت وحدة الامة الى حدما بعد اك فقدت مبررها وهو 
العقيدة من جهة وكبلتها قيود (الحدود والوطنية والقومية والحزبية الضيقة 
والولاءات المتعددة وغير ذلك ) من جهة اخرى. 

وجحت المؤامرة! 

الا انها اخطأت في حسابها مرة اخرى اذ ظنت ان وجودها الجاثم على 
فلب الشعوب الضعيفة- في نظرها- سيستمر!! فقد خلقت بهذا التحدي 
موجة وعبي عارمة ودفعت علراء الامة كي يقوموا بواجبهم الحضاري تحجاهها. . 
واجب الصيانة وتوضيح الحقيقة وتز ييف الغشاوات التى يحوكها. القصور 


الدوافع نحو الماديه 


سبي ب ب ب نت | للازاقع فكو المادية 
والظلم البشري مغطيا بها وجه الفطرة الاصيلهة.. 

وولد هذا البحث.وامثاله لينير الطر يق و يضع النقاط على 
الحروف... و يوضح الحقيقة التي خلقت كل هذا الضجيج. 


المؤلف في سطور 


لم نستطع اعطاء صورة كاملة عن سماحة الاستاذ المؤلف واكتفينا 

بإعطاء هذه السطور عن حياته اللامعة. 
ظ أنه المفكر الاسلامي الكبير الشيخ مرتصى المطهري نجل العلامة ا لحجة 

المرحوم الشيخ محمد حسين المطهري . 

ولد عام 3 هحر به فر بة في بلدة فرماك من توابع مدنية قي 
المقدسة حيث مدفن الامام الرضارع). وفي هذه المدينة درس على يدوالده 
العلوم الدينية مابين عام ؟ه١‏ و عام :ه١١‏ ه. ق. 

وى رمضان سنة ه٠١‏ هاحر الى مدينة «قم» واشتغل بدراسة العلوم 
الدينية في جامعتها العلمية وخصوصا الفقه والاصول والفلسفه والمنطق وكان 
في الاثناء يدرس هذه العلوم ايضاً. . 

وبعد انتهاء هذا الفترة هاجر في شوال ١١10/١‏ الى طهران واقام فيها 
لحد الآن. وفي طهران قام «سنة »١074‏ بتدر يس المنطق والفلسفة والفقه في 
كلية الالهيات في جامعة طهران وكان في خلال دورتين من فترة تدر يسه 
رئيسا لقسم الفلسفة فيها. كما انه اشتغل خلال الفترة ما بين ١80/4‏ اخم١‏ 
بالتدر يس المتواصل للفلسفة والفقه احيانا فى مدرسة 188 بالتدر يس 
المتواصل للفلسفة والفقه احيانا- فى مدرسة («مروي» العلمية. 


سس يي الك واقع نحو الماديه 

ويمتاز استاذنا الجليل بانه بمتلكاراء دقيقة في مختلف العلوم النظر ية 
الاسلامية وله منذمايقرب من عشر سنوات بحث تفسيرى منظم. و يدل على 
تبحره في العلم ماقامت الجامعة في طهران بتكثيره و توز يعه من دروسه فيها 
تحت عنوان «كليات الفقه» «كليات الاصول» « كليات الفلسفة» « كليات 
المنطق» « كليات الكلام» « كليات العرفان» . 

وهو فوق كل هذا خطيب بارع و محاضر عميق وقد كانت احاديثه 
تذاع من راديو طهران الى سنة .١7/817‏ 

واول اثر علممي طبع له كان بشكل تعاليق على كتاب «اصول 
الفلسفة» للعلامة الحجة الطباطباى وقد طبع منه لحد الأن محلدات اربعة. . 

واذا تجاوزنا المقالات الكثيرة التى طبعت فى سلاسل و نشرات 2 
عل والكفي ابت العقدة الطبوعة اللتقيية اللعاقيمه التتلنة بو كدلات 
«مجموعة المقالات» التى طبعت بدون اذنه» اذا تجاوزنا كل هذا فانا يمكن ان 
نذا كر مؤلفاته عل النحو التالبى: 

١‏ تعاليق اصول الفلسفة والمذهب الواقعي في خسة مجحلدات طبع 
ايه الا ارو 

؟5- قصص الخلصين في جزء ين . 

مب الانسات والمصير. 

4- مسألة الححاب. 

نت العدذلن الالهى. ظ 

الدوافع ا 

ب الجذب والدفع في شخصية الامام علبي (ع). 

الخدمات المتقابلة بين الاسلام و ايران في مجلدين. 

ب نظام حقوق المراة فى الاسلام. 


يننا 


٠‏ سير فبي نيج البلاغة. 
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الدوافع نحو الماديه 
١‏ الامدادات الغيبية في حياة الانسان (مجموع مس مقالات). 
#الانداعشرون حديثًا. 
١ل‏ نهضة الامام المهدي (ع). 
احم النبوة. 
هل النبي الامي . 
انماط الولاء وانواع الولاية . 
الاخلاق الجنسية من وجهة نظرالاسلام. 
- تصحيح وكتابة حواشي كتاب التحصيل لهمنيار بن مرز باد. 
8 كليات العلوم الاسلامية في * محلدات (في الفلسفة والاصول 
والمنطق والكلام والعرفات). 
| وهانحن نقدم للقراء الاعزاء احد هذه البحوث الثرق من خلال 
طبعته الثانية املين ان يوفقنا تعالى لتقديم باقي البحوث للقراء العرب في 
اقرب فرصة ممكنة. 
والله الموفق للصواب. 
قم في 8ج ؟ ١1‏ 


مقدمة المؤلف 


هذه الرسالة هبي حصيلة محاضرتين ن القيتا في قاعة المعهد العالي سنتي 
١9599 64‏ بناء على دعوة الجمعية الاسلامية لطلاب المعهد العالىي- في 
طهران- وكانتا تحت عنوان (الدوافع نحو الانجاه المادي). 

وقد ابدى الاعزة رغبتهم في طبع هاتين ا محاضرتين ولذا فد نقلوها من 
جهاز التسجيل وأو | المسودات الي كي أقوم بتعديل بعض العبارات.. 
وقد قنعت اولا الامر بمثل هذا التعديل اللفظى... ولكن عدلت عن الا كتفاء 
مح ريد "ان كاننك: الإسالة معنة للطلئع ميمكت عن :2 بعل التقضيا 
والتوضيح واضافة بعض المواضيع... وقد بلغ الامر في هذا ان كان التوضيح 
والتفصيل مقدار ثلاثة اضعاف الاصل ليتحوا ءن كراسة الى كتاب. ‏ 

وموضوع بحثنا يمثل جانبا من تار يخ العقائد والافكار البشرية و من 
المعلوم ان تحليل الوقائع التاريخية صعب الى حد مالانها ترتبط بعوامل معقدة 
وخصوصا اذا كان البحث يرتبط بالتطورات العقائدية البشر ية. 

واست ادعبي هنا ان بحثي فى هذا الرسالة جامع مانه كما 
0 اما ل ان يكون قد فتح طريقا الى الغرض» وقد فصلت في 

بعض الاقسام واختصرت في البعض الآخر الا ان كل الفصول قابلة للتوسع. ‏ 


الدوافع نحو الماديه 


١ 

واما ماهو المدى الذي توفق اليه هذهالرسالة اولاتوفق. ‏ واذا وفقت 

فهل تفصل مطالها ام لا؟ فان ذلك يرتبط مقدار ماتؤديه هذه الرسالة من 
خدمة وماتحصل عليه من موقع و مايمكن ان تؤيد به فى محال هدفها المنشود. 

مرتضى المطهري 

(المشهد) ‏ 5 ج75 ١191ه.‏ 


المادية 


لا كنا نبحث عن الدوافع نحو الاتجاه المادي فن الطبيعي ان نتعرف 
على موضوع بحثنا (المادية) من حيث المدلول. الاصطلاحي المتداول فعلاء 
وماهي حدودها 3 نرد البحث. 

ولفظ (المادية) له استعمالات مختلفة لايمكن ان تكون كلها موضوع 
بحثنا هذاء شثلا قد تطلق المادية و يراد بها مذهب «اصالة المادة» بممعق 
الاعتقاد بالواقع الموضوعبي الخارجبي لما فبي قبال النظر اليها كأمر فرضي ذهني 
عرضبي من قبل (المثالية) التي تنكر آن يكون للمادة واقع خارجي وتعتبرها من 
مخترعات الذهن. 

و وفق هذا المصطلح يعتير الال هيون- مسلمين كانوا اوغير مسلمين- 
ماديين؛ اذ كلهم يؤمنون بان للمادة واقعا موضوعيا محددا بزمان و مكان وانها 
حقيقة متطورة متكاملة محسوسة عينية غير ذهنية وذات آثار معينة» وكون النظرة 
مادية بهذا المعنى لاينافي الاعتقاد بالله والتوحيد بل يكون عالم الطبيعة بما انه 
(وحدة عمل و وحدة منسقة مصنوعة) افضل سبيل لمعرفته تعالى اذ تتكشف 
اراداته الحكيمة من خلال ملاحظة التطورات المادية الدقيقة, وهذا القران 
الكرم بنفسه يعتبر هذهالحوادث المادية آيات باهرة تقود للتعرف على الله تعالى. 

وقد تستعمل هذه الكلمة (المادية) و يراد بها انكار الوجود اللامادي 
وحصر الوجود في العالم الماديء والقول بانه لاوجود فبي الكون الا وهو محكوم 


كسح أل ل واقفع نحو الماديه 
بقوانين المادة و واقع في اطار الزمان والمكان والحس البشري» وان ماعدا ذلك 
وهم مخص. 

وما نبحث عنه في هذا الكتاب هو معرفة الدوافع نحو هذا الاتجاه 
(الحصري) و كيف توفرت العوامل التي دفعت بالبعض من افراد الانسانية لان 
توعدو هذا الأغا سفوا عورا الططيعة و كل :ودود لامافق م و كرو بذ 
بالتالي ويعتبروا كل ما وراء المادة عدما محضا. 


الجذور التاريخية للفكرة 

ليست هذه الفكرة شيئًا جديداء ولامعنى لتصورها احدى نتائج التطور 
العلمي الحديث؛ وانه وجد في القرنين الاخير ين- مثلاً كباقي النظر يات 
العلمية التي لم تكن معروفة من قبل ثم توصلت البشرية الى مضمونها اخيراً. 
كلا! فالاتجاه المادي لايختص بالقرون الاخيرة. قطعا بل يعتير من الافكار 
القديمة جدا اذ نلاحظ في الفلسفة ان الكثير من فلاسفة اليونان القدماء قبل 
عصر سقراط و نهضته الفلسفية كانوا ماديين منكر ين لاوراء المادة. 

كما اننا نجد ان البعض من افراد العصر الجاهلي المقارن لعصر البعثة 
كانوا يعتقدون بذلك ولذا دخا ل القراك مهم في صراع عنيف» ونقل كلامهم: 

«وفالوا مَا هي الأحاتنا تفؤت ونشتا وَمَا تهلكتا الآ الدغزر وَمَالَهُمُ 
بذَلِك من ] عِلْم ان هُمْ ال يَظنُونَ» هه ؟. 


ولورود كلمة (الدهر) فبي الآية الكريمة فقد اطلق على منكري الله 
تعالى اسم (الدهر يين)؛ و نواجه الكثير ين من الافراد الذين كانوا دهر بين و 
ماديين في طول التار يخ الاسلامبي و خصوصاً في العصر العباسبي الذي نفذدت 
وتسللت المذاهب الفلسفية والاساليب امختلفة فيه الى امجتمع الاسلامي. وقد 
استغل عدة من هؤلاء الحررية الفكر ية فى المحالات العلمية والفلسفية والدينية 
وطيعا :ا :لذن الذى الأيسا قن «وسييانتة العبانسييق) فاغلدرا معتقنةا تنم بو عزفرا 
مسلكهم المادي و بدأوا يجادلون الالهيين» و يتباحثون معهم, و يعرضون أدلتهم 
ويشكلون على أدلة الموحدين» فيسمعون و يسمعون بكل حر ية... وهذا 
التار يخ الاسلامى حافل باخبارهم. ‏ 
وقد كان بعض هؤلاء يعقدون جلساتهم في مسجد النببي(ص) وذلك 
في ايام الامام الصادق(ع)- و يتحدثون في مسائلهم وما كتاب «توحيد 
المفضل بن عمرو» الا نتاجا لمواجهة عقائدية معهم. ‏ 
يقول المفضل بن عمرو وهو أحد اصحاب الامام الصادق (ع): 
كنت ذات يوم بعد العصر جالسا في الروضة بين القبر 
والمنبر. وانا مفكر فيا خص الله به سيدنا محمداً (ص) من الشرف 
والفضائل»وما منحه واعطاه و شرّفه به وحباه ما لايعرفه الجمهور 
من الامامة و ما جهلوه من فضله وعظيم منزلته وخطر مرتبته فاني 


لس الدوافع نحو الماديه 
لكذلك اذا اقبل ابن اببي العوجاء فجلس بحيث اسمع كلامه فللا 
استقر به المجلس اذا رجل من اصحابه قد جاء فجلس اليه فتكلم 
ابن ابي العوجاء فقال: لقد بلغ صاحب هذا القير العز يكماله, 
وحاز الشرف بجميع خصاله, ونال الحظوة في كل احواله. فقال 
له صاحبه: انه كان فيلسوفا ادعى المرتبة العظمى والمنزلة الكبرى 
واق على ذلك بمعجزات بهرت العقول» وضلت فيها الاحلام» 
وغاصت الالباب على طلب علمها... فقال ابن ابي العوجاء: دع 
ذكر محمد (ص) فقد تحير فيه عقلبي» وضل في امره فكري, 
وحدثنا في ذكر الاصل الذي مشي به ولاصانع له ولامدبرء بل 
الاشياء تتكون من ذاتها بلا مدبر» وعلى هذا كانت الدنيا لم تزل 
ولاتزال». 
وهنا يتألم المفضل الما شديدا و يواجههم باعنف القول ثم يلجأ للامام 
الصادق (ع) يحدثه ماجرى فيسكن الامام خاطره و يعده بتلقينه علوما و بدائع 
للصنعة يستطيع معها ان يواجه كلام الملحدين ثم يبدأ بالقاء احاديث مفصلة 
فى جلسات مطولة فيكتها المفضل مما اوجد لنا كتاب «توحيد المفضل»(١).‏ 


()- بحار الانوارج +« الطبعة الجديدة من ص ل/اه- ص .١155‏ 


فطرة الانسان: أهى موحدة ام مادية؟ 


اننا اذ طرحنا بحثنا في هذا الكتاب على اساس التساؤل عن الدوافع 
نحو الانحاه المادي فدذلك يغتى اننا نتصور راك الطبيعة الانسانية طبيعة موحدة 
وان الاصل فيها هو التوحيد وعدم توفر هذا الانحراف, ولانها اي الماديقه 
خلاف الطبع والقاعدة تساءلنا عن علة هذه الحالة. 

وبعبارة اخرى: فان الاعتقاد بالله تعالى مثل صحة الانسان و سلامته 
فى حين مثل الانحاه المادي |الحالة المرضية المنحرقة عن الصحه والطبيعى فى 
كل تساؤل هو البحث عن علل الانحراف والمرض دون البحث عن علل 
السلامة لانها توافق السير الطبيعي لنظام الخلقة. 

وهذا الذئ 'نقولة يخا لف تماماً النظر يات المطروحة فيا يسمى بعلم 
تار يخ الاديان) اذ يبحث الباحثون فيه عن علل الاتجاه الديني في حين اننا 
لانرى مالا للتساؤل عن ذلك بعد ان نعلم انه الامر الذي تدفع الفطرة 
الانسانية نحوه» وانما ن: ينبغى البحث عن سر الانحاه اللادينني عند بعص الناشن. 

ولسنا اول 5 ان لبحث فى تفاصيل هذا الجانب وائبيات ان 
الانجاه الدينبي اصيل فبي حياة الانسان في حين يكون الاتجاه المادي امرا غير 
طبيعى» فذلك لامحال له هنا ولايرتبط به موضوعنا الاصلى. 

على انه يجب الالتفات الى اننا حينا ندعبى فطر ية الدين فاننا لاندععى 
ان الدين عندما يطرح على الصعيد الفلسفي والعلمبي فسوف لن يوجد اي 


سس الدواقع تحوالماديه 
تساؤل حوله» كلافاننا لانقصد ذلك فان هذه المسألة مثلها فى ذلك مثل اي 
مسألة اخرى وان كانت تؤيدها الغريزة الفطرية الا انها عندما تطرح 
فكر يا تتواجد بعض الاشكالات والشكوك والشبهات للمبتدثين فيرد عليها 
بحلول رائعة بنفس المستوى. 

وعلى هذا فلسنا نر يد ان نعرض عن الشكوى الحاصلة لبعض الافراد 
واقعا- او نعتبرها ناشئة من سوء سر يرتهم بل اننا نعتبر حدوث بعص 
الشهات والشكوى فى هذا المجال وعندما يحاول الانسان التعرف على صورة 
اكثر تفصيلا في هذه المسائل» نعتبرها امرا طبيعى الحصول. وتكون هذه 
الشكوكى دافعا للتحقيق والدقة والبحث العميق ولذا فنحن نقدس مثل هذه 
التشكيكات البناءة الباحثة عن الحقيقة لانها مقدمة اليقين والاطمئنات. وانما 
يذم الشك عندمايتحول الى (وسواس) مهدم يشغل الانسان فكرا وعملا و ذلك 

كمانرى بعض الافراد الذين امتّهئوا مهنة التشكيك لا لشئ الا للتشكيك, 

فهم يلتذون لهذه القدرة و يرون تكاملهم الفكري تاما بوصولهم الى مرحلة 
التردد والتشكيئ, واذا كان الشك الاول مقدمة للكمال فالشى الثانى 
مقدمه للاتحطاط . ومن هنا نقول ان الشى م: منعطف ومعبر رائع لكنه منزل و 
مقام سئي. 

وهذا البحث يوجه الى افراد و جماعات اعتبرت الشىك آخر مراحل 
سيرها و ملجأها الاخير والمادية- كمانعتقد- وان ادعت لنفسها انها مذهب 
قاطع جازم واد للمعرفة قيمتها الحقيقية عندها الا انها و ع ين 
الشك. . وهذا هو بالضبط مايقوله القران ف خدا الصدد فتقول الاية الكرمة: 

«ومَالَهُمْ بهِ مِنْ عِلْم إن يَتَبعُونَ إلا الظنّ وَإِنَّ الظنّ لآيُغْني مِن الحق 


شيئا» مهم ؟. 


من الواضح ان المادية في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر تحولت الى 
نارم انكر يه عذداد ( يكن كدت اما مانراه من نسبة المادية الى بعض 
المداونين اليونانية فلانرى لذلك مبرراً وذلك ان اغلب مؤرخي الفلسفة لم يكونوا 
فلاسفة ولم يفرقوا بين المدرسة الفكر ية والقايل نحو مضمون الفكرة فا ان تلوح 
هم بعض الكلمات من بعض الفلاسفة حول القدم الزماني للمادة او ماهومن 
هذا القبيل حتى يتصوروا ان لازم ذلك انكارالله و انكار عالم ماوراء الطبيعة. و 
من هنا نقول انه لم يثبت -بنظرنا انه كانت هناك مدرسة فكر ية مادية 
وانما كل ماكان هو تمايلات فردية نحو المادية. 

وهذا بعينه هو الذي اوجد احتمال ان يكون حصول المادية بشكل 
مدرسة مرتبطا بشكل مباشر مع العلم والتقدم العلمي. 

ومن الطبيعبي ان 0 الماديون لان يؤكدوا هذا التربط كبي يذعن 
الآخرون بان غلة نضج المادية ورواجها في القرن الثامن عشر والتاسع عشر هو 
ظهور النظر يات العلمية وتوسع الفكر التجربيى ما جر البشرية للايماد 
بالمادية!! ظ 

هذا الكلام في الواقع اقرب الى الهزل منه الى الجد, فالقايل نحو المادية 
كان فى العصور القديمة سواء بين الطبقات المثقفة اوالجاهلة, والامر كذلك في 
العصرالحاضرفكما اننا نجدبين تمام الطبقات افرادا ماديين نجد ايضا- على 


لللسس سس ل ب | !دوافع نحوالماديه 
مختلف المستويات و خصوصاً في طبقة العلماء اتحجاهات معنوية الهية تؤمن 
فاؤراء الظبيغة . 

ولو صح هذا الذي يدعيه الماديون وجب ان نهد الانحراف نحو المادية 
موازيا لسير التطور العلمي و وجود العلاء الكبار في العالم» وان تكون 
الانحاهات المادية في الطبقة العلمية اكثر من غيرها وان يكون التقدم العلمي 
عند اي فرد ملازما لتقر يبه من المادية! مع ان الواقع يكذب ذلك تماما. فاننا 
كا نلاحظ اليوم افرادا معروفين مثل (برتراند راسل) الذي يعد نفسه الى حد 
بعيد ماديا و يقول «ان البشر ية وليدة عوامل لم توجد وفق تدبير مسبقء» اوغاية 
مقصودة فاصل الانسان هو الفو و التطور وحتى عواطفه مثل الامل و الخوف 
والحب والعقيدة فانها ليست الا مظهرا من مظاهر التلاقى العشوائبى للذرات 
امختلفة»(١)وبهذا‏ ينكر(راسل)وجود القوة العاقلة المديرة الحا كمة للكون, وان 
كاند يهنم فيه اسيانا انعفن نشكا كد بو اللؤاة ريق فى لقنن "الرفت 
الذي نشاهد فيه امثال راسل نشاهد انشتاين نابغة العلم في القرن العشر ين 
يقف في الطرف المقابل لنظرة راسل فيقول «في عالم امجهول توجد قوة عاقلة 
قادرة يكون هذا العالم شاهدا على وجودها»(١).‏ فهل من الممكن ان يقال: ان 
راسل كان مطلعاً على المفاهيم العلمية في حين لم يكن انشتاين بهذا المستوى ؟ ! 
او ان نقول ان الفيلسوف الفلاني في القرن الثامن عشر اوالتاسع عشر كان 
مطلعا على المفاهيم العلمية في عصره في حين كان باستور المتدين الموحد جاهلا 
بذلك ؟! 

وهل يمكن أن يقال اكت ويلم جيمس الرجل الموحد بل العارف 
المتعبد في عصره او بركسون او الكسيس كارل و امثالهم لم يكونوا مطلعين على 
مفاهم عصرهم العلمية بل كانوا يفكرون بعقلية ما قبل الف عام في حين ان 
(1)- الله يتجلى فبي عصر العلم «الطبعة الثالثة ص 44» كما ينقله ايرونيك و يليم بنلوج. 

(0)- كتاب الله يتجلى في عصر العلم الطبعة السادسة ص 76 كما ينقله مادلين بوكس كر يدر. 


الدوافع نحو الماديه د" 
2 الذي لم يكن يملك با را انه هؤلاء الافذاذ من معلومات, ول يعتقد 
... نقول عنه انه كان الاكثر اطلاعاعلى النظر يات الحديثة. 

اننا نشاهد احيانا عالمين ر ياضيين احدهما يعتقد بالله والدين والثاني 
مادي وهكذا قديرى عالمان فيز ياو يان ووعالمان من علاء الاحياء احدهما 
مادي والآخر ذو فكر امى. اذن لايمكن المجازفة والقاء القول على عواهنه و 
ادعاء ان العلم بتقدمه قد نسخ الايمان بعالم ماوراء الطبيعة بل ان هذايعد من 
كلام الطفولة التى لا تعبى ماتقول! 

وأما يليق بناات بحب يذققب عن العامل الذي اخرج المادية في 
اوربا ومهد لان تتحول الى مدرسة فكر ية لها اتباع كثيرون...هذا وان كان 
القرن العشر ين قدحد كثيرا من تقدم المادية» بل يمكن القول بانه الحق بها نوعا 
من الهزمة. اننا نرى ان هذه الاتجاهات المادية العامة لها سلسلة من 
العوامل التاريخية والاجتماعية التي تحتاج الى استعراض شامل نكتنى منه مما 
يلى مدر كين اننا لم نعرفها جميعا وان هناك محالا للبحث بصورة اوسع فيهاء 
وقدعثرنا على علل ذكرناهاء ونحتمل ان يعرف الذين لهم معلومات كبر في 
المستو يات الاجتماعية و خصوصا في تار يخ اورباء ان يعرفوا عللا اخرى 
وهذا ما توصلنا اليه فى هذا انمجال: 


قصرر المفاهم الكنسية 


تعتير الكنيسةه سواء من زاووية قصور مفاهيمها التي عرضتا في 
الالهميات او من زاوية سلوكها اللاانساني مع عامة الناس 22 مع 
الطبقة ال مثقفة المتحررة فكر يا تعتير من العلل الرئيسة لقايل العالم المسيحي 
بشكل مباشر والعالم غيرالمسيحجبي بشكل غيرمباشر نحو المادية وسنبحث في هذا 
العامل على صعيدين هما: 

١‏ قصور المفاهم الكنسية عن (الله وماوراء الطبيعة). 

العنف الكنسي 

اما على الصعيد الاول فنقول: 

فى القرون الوسطى حيث سلمت مسألة (الله) الى القساوسة» حدثت 

شلشلة هن المقاهي الطفولية جدا وغير الناضجة حول الله, وكان ذلك بشكل 
لايتفق مطلقا مع الحقيقة و مثل تلك مروت بعد لم 
والواعين فحسب بل تنفرهم وتحولهم الى اعداء ألداء للمدرسة الاهية. 


التصوير الانسانى لله: 


اعطت الكنيسة صورة انسانية لله وعرضته للاخر ين في قالب بشري. 
وقد تلتق الافراد صورة الله فى قالبها البشري منذ الطفولة» وتحت تأثير النفوذ 
الديني للكنيسة ولكهم بعد النضج العلمي اد ركوا أن تلك الصورة لاتتفق مع 
المواز ين العلمية والعقلية الصحيحه. 

ومن زاو ية اخرى لم يكن أغلب الناس متلكون قدرة كافية من النقد 
ليعوا انه مكن ان تمتلك المسائل المتعلقة مماوراء الطبيعة نصيبا من الواقع و 
صورة رة معقولة و واف الكنيبية و الخاطئة. ولذا 0 واوا ان المفاهيم الكنسية 

وقد كتب تفوت عالما ار بعين معاله في اثبات وحود الله وقد ترجم 
الى العر بية بعنوان (الله يتجلى فبي عصر العلم) حاول كل منهم ان يثبت تلك 
المسالة من زاو بيه يخصصه و كانوا محتلفي اللاختصاص ‏ وقد ذكر احد 
هؤلاء المفكر ين و هو (والتراوسكار لندبرك) في محقيق خاض لمن 36 
عن مبررات انحاه البعض نحو المادية» ذكران هناك علتين: والاولى منها ما 
ذكرناه اي عدم نضج المفاهيم الكنسية التي كانت تعطى بهذا العنواد في 
اليك و في الكنيسة و نحن اذ نذكر اسم الكنيسة فليس ذلك لان مساجدنا و 
جره لانم مطلعون على عمق التعاليم الاسلامية» بل ان ذلك ارا لكون 


م الدوافع نحو الماديه 
بحثنا في علل القايل نحو المادية, وهذا القايل انما حصل في الجتمعات المسيحية 
لاالاسلاميةع وما وجد في العالم الاسلامي من تمايل فانه انعكاس وتقليد 
للانحاه الاورو بي؛ وثانيا- لانه كان يوجد في البيئّة الاسلامية و عبى مستوى 
الفلاسفة والمفكر ين مدرسة بامكانا ان ننجيب على تساؤلاات "ا ل محمق فتمنع 
من أن ينجر الآمر الى ما انجر اليه في اوربا في حين عدم المحجيط الكنسي ذلك. 

وعلى اي حال فان لند برك يرى ان هناك عللا متعددة لعدم انجاه 

بعض العلماء لادراك وجودالله من خلال مطالعاتهم العلمية ومنها علتان: 

الاولل انه غالبا ما كانت الظروف السياسية المستبدة اوالوضع 
الاجتماعبي اوالتشكيلات الادارية توجب انكار وجود الخالق. 

والثانية هي ان الفكر الانساني يقع دائماً تحت تأثير بعض الاوهام 
وحتى لولم يكن للشخص أي مبرر للعذاب الروحبي والجسي فان - قد 
لايكون حرا تماماً في محال اختيار الطر يق الصحيح,, ففي العوائل | 
كان اغلب الاطفال يؤمنون في اوائل عمرهم بوجود اله شبيه بالانسان. 6 
الانسان خلق بشكل الله وهؤلاء الافراد انفسهم عندما يردون الحيط العلمي 
و يتعرفود وبمارسوث المسائل العلمية يجدون هذا المفهوم الانساني الضعيف 

عن الله لامكنه ان يصمد امام الدلاثا ل المنطقية والمفاهيم العلمية وبالنتيحة 

وبعد مدة من الزمان حيث يذوب اي امل لاي انسجام يترك المفهوم الالهمي 
تماما ويخرج من ساحة الفكر, والعلة الهامة لهذاالامرهي أن الدلائل المنطقية 
والتعر يفات العلمية» توثر اأثرنها فتبدل معتقدات هؤلاء و م 
السابقة» فيكون احساسهم بان ايمانهم السابق بالله كان امانا مغلوطا الى جنب 
العوامل النفسية الاخرى باعثا على تألم وانزجار الانسان من هذا ا 
وانصرافه بالكلية عن المعرفة الالهية(١).‏ 


.ه١ «الله يتجلى في عصر العلم» ص‎ -)١( 


وخلاصة الحخديث 


هبى ان الشئي الملاحظ في بعض التعليمات الدينية- وقد يوجد عندنا 
ايضاً أن عياب هو ان يعطى مفهوم بخصائص معينة للطفل الصغير فينطبع 
فى ذهنه.» وعندمايكير و يتوفر على بعض المعلومات عد أن ذلك غيرمعقول 
ولامكن ان يوجد فضلا عن ان يكون الها اوغيراله, ولذا فهو ينكر الالوهية بلا 
اي تفكير اوتصور لامكان ان يوجد مفهوم صحيح لتصوراته المسبقة كلا و اما 
يتصور أن مايتكره هوعين ما يؤمن به المؤمنون فهو ينكر الله لانه ينكر هذه 
الصورة المبتدعة في مذهبه واللتي اوحت بها اوهام العوام , دوث اك وصور ان الله 
الذي ينكره حسب مايفهمه هوعنه- ينكره المؤمنون ايضا على تلك الصورة 
فانكاره ليس انكارألله بل انكار لماينبغي ان ينكر» يقول فلامار يون في كتابه 
( الله في الطبيعة) «ان الكنيسة عرضت الله على اساس ان المسافه بين عينه 
الى وعينه اليسرى تعادل >.٠٠.٠‏ فرسخ )» ! ومن البديبى جدا انالافرادالذين 
ملكون حظا من المعرفة- ولو قليلا لامكنهم الاعتقاد بهذا الموجود. ‏ 


لله من زاوية نظر اوغست كونت 


ينقل فلامار يون عن اوغست كونت- وهو مؤسس المذهب العلمي 
«اليوسيتوي»- قولا يعبر اصدق تعبير عن الصورة الالهية التي كان يتصورها 
انذاك العلماء امثال كونت فى المحيط الكنسي اذ يقول كونت «لقد عزل العلم 
أبا الطبيعة عن عمله وساقه الى الانعزال. بعد ان قدر له خدماته الموقتة وقاده 
الى قة عظمته» و يقصد بذلك ان كل حادثة كانت تحدث في الماضى كانت 
تعلل بالاستناد الىالله فعندما تصيب الشخص الحمى يثور هذا السؤال اذا 
اصابته الحمى؟ و من الذي اوجدها؟ والجواب حينذاك هوان الله هوالذي 
اوخنكد المتسدي وم تكن هذا المسوات يعني ان الله هوالدي 
يدبرالكائنات ويحركهاومن هنا: جد 
الحمى اليه بل ان ذلك الجواب يعني انالله مثله مثل الموجود الخيالبي المهول او 
الساحر الذي يسحر من عالم الغيب- صمم فجأة و بدون اية مقدمات على ان 
يخلق الحمى فخلقها!! في حين جاء العلم بعد ذلك فاكتشف ان المرض لم 
يأت به الله وانما اوجده نوع خخاص من الميكرو بات وهنا يتراجع الله خطوة الى 
الوراء ثم يكشف العلم علة يجي الميكروب فيتأخر الله خطوة اخرى. د 
يكشف العلم العلة تلو العلة و يتراجع الله خطوة خطوة بالمقدار الذي اتسعت 
فيه العلوم وهكذا امتلك العلم صفة التعير وكشف العديد من علل الحوادث 


ا يست الكاواافق نحو المادايه 
وحصل اليقين بان تلك المعاليل الجهولة العلل تمتلك عللا من سنخهاء فأقال 
الانسان الله عن عمله لانه قد استنفذ غرض الابمان به فلا محل له في علل 
الوجود. فعادالله شبيها بعامل في مؤسسة اسنداليه عمل مهم اضطراراً-حتى 
اذا تواجد الافراد ذوي الخبرة والاطلاع الا كثر فانه يفقّد مهامه بالتدر يج حتى 
يبق بلاعمل وحينها فان مدير المؤسسة سيقدم له شكر الهيئة المشرفة على خدماته 
السابقة و يقبل عذره للاستقالة الى الابد و يبلغه وثيقة انهاء خدماته ومنحه 
الاجازة الداممة!! 

والملاحظ ان اوغست كونت يعبر عن الله بانه (ابوالطبيعة) وهو تعبير 
عن الاسلوب الفكري الكنسى له, فهو وان كان يخالف الكنيسة الا ان 
اسلوب تفكيره اسلوب كنسي اذلم يستطع ان يحرر فكره من تأثيراتها واطرها 
المنحرفة. . 

م ان كلام اوغست كونت يبدي لنا- بوضوح ‏ انالله من وجهة 
نظره يشبه جزءا معينا من اجزاء العالم وانه عامل الى جنب باقي العوامل 
الكونية الا انه عامل خفى يجهول. و من زاوية اخرى فان الحوادث الكونية 
تنقسم الى نوعين: معلومة العلة ومجهولتهاء و يفسر النوع الاول على اساس ذلك 
العامل الخققى و كلها اكتشف السيب المادي للحوادث خرجت عن نطاق تأثير 
ذلق العامل اسهوك وصعريك ذائرة تائيه 

ان هذا الفط من التفكير لم يكن اسلوبا خاصا بكونت و انما كان 
هوالاسلوب العام لذلك العصر. . 


الواجب الاهي 


فالعمدة في البين ان نشخص بدقة مقام الالوهية وواقعه في هذا 


الكون فهل ان مقام الالوهية يعني ان نجعل الله في الوجود الى سف احد 


ابيا 


موجودات هذا العالم كجزء منه ثم نخصه بعمل معين من بين الاعمال في العالم 


ظ 2 
كحزء من برنامج لتقسيم العمل في الكون! وعند محاولة تشخيص حدود 
وظيفة الله نستقرئ الآثار امجهولة العلة من بين مجموع الظواهر والآثار في الكون 
فنتسب تلك الآثار امجهولة العلة الى الله و بتعبير آخرء نبحث عن الله فى اطار 
غهولا كنا ومن الطيسى حيتذا كاذ كل كنات علمى سوق يضق تطذاق 
الخهولانت افتضنيق. .ذائرة الرليقة الاهيه روفكذا حق. نهل الى الحد. اللا 
نستغني فيه عن فرض وظيفة الهية بعد انكشاف الجاهيل البشر ية بمجموعها 

ووفقا لهذا الاسلوب من التفكير فان بعض الموجودات الكونية فقط 
هى التى يمكن أن تعد آيات و مظاهر لعظمة الله و براهين على وجوده وهى 
خصوص الموجودات المجهولة العلة اما التي اكتشفت اسرارها وعللها فلاكشف 
لها عن الذات الاطية. . 

...وهنا يقع الانسان في دهشة كبرى عندما يواجه هذا المنطق! فا 
اعظم هذا الغلط والضلال في هذا المجال! وما اكبر الجهل الذي يعبر عنه في 
محال معرفة الله سبحانه فيلجاأ للقران و يردد معه «وَما قَدَرُوا اللّهَ حو 
قذرو» (-41). 

ان من اوليات معرفة الله هى انه تعالى اله كل العالم وان نسبته 
الى جبيع الاشياء على حد سواءء وانها كلها مظاهر لقدرته وعلمه وحكته 
وارادته و مشيئته» وابات تحكي كماله وجماله وجلاله بلا فرق في ذلك بين 
معلومة العلة ومجهولتهاء فالعالم كله قاثم بذاته تعالى» وهو متقدم على الزمان 
والمكان, والمكانيات» متناهية اوغير متناهية اي سواء كانت سلسلة 00 
منتهية او ممتدة من الازل الى الابد, اوكانت الابعاد المكانية والفضائية 
الى مكان معبن أم لا وبالتابي سواء ات أعم من ا في 
مكاق بو رمات شر سطاهياة او متناهيين كل هذه على أي فرض- متأخرة 
عن ذاته و وجوده, وهىي فيض من فيوضه. 


فن الجهل الفظيع ان نفكر تفكيرا كنسيا وننتظرب مثل 


ف الدوافع نحو الماديه 


كونت- ان نكتشف مرتبة وجود الله في زاوية معينة وضمن بحثنا عن علة 
شي خاص... وحينها نحتفل» ونفرح... ان قدوجدنا الله. وعثرنا عليهء اما 
اذالم نجده تشاء منا وأنكرنا وجودالله رأسا. 

وعلى العكس من هذا الفط الواطئْ من التفكير فانه يجب أن ننكر الله 
في هذه الصورة فقط أي في الصورة التي يكون فيها جزء اكباقي أجزاء العالم 
و يكتشف- ضمن البحث عن ظواهر الكون كظاهرة من الظواهرء فليس 
ذلك الها ويجب انكاره قطعاً. 

واذا أردنا أن نعبر عن ذلك بلغة اوضح قلنا ان هذا الاسلوب من 
التفكير شبيه بحالة شخص يبصر ساعة يدو ية و يقال له ان لها صانعا فيذهب 
ليبحث عن صانعها ضمن أدواتها وأجزائها المشكلة لها وعندما لايعثر على اي 
اثر مثل هذا الصانع يعود فينكر وجوده, او بحالة شخص تقدم اليه بدلة مخيطة 
بشكل أنيق و يقال له ان لها.خياطا ماهرا فيذهب ليبحث عن هذا الخياط في 
جيوبها واذا لم يعبر عليه ينكر ان لما خياطا مطلقا. 1 

ان مثل هذا النوع: من التفكير غلط مائة بالمائة من وجهة التصور 
الاسلامي. وانالله. من هذه الوجهة لايقف الى صف العلل الطبيعية 
لنقول ان هذا الموجود الخارجبى صنعهاللّه او العلة الطبيعية المعينة. 

كلا! ان هذا الترديد غلط محض ولامعنى له فلاترديد ولا مجال 
لعبارة (أو) بين الله 'والعلل الطبيعية ليأتي هذا السؤال بهذا الغفط. 

ومثل هذا التصور تصور لا المي تماماً فان التصور الالهي الصحيح هو 
ان ينظر للكون من أوله الى آخره حميعا كوحدة متناسقة خلقها الله لاأن يركز 
على جزء من هذه الوحدة فيتساءل من الذي صنعها أهوالله أم الطبيعة؟ فاذا ١‏ 
نعرف العلة بوضوح نسبناه الى الله اما . لوعرفنا علته قلنا هومخلوق للطبيعة 
ولار بط له بالله تعالى. 


المراحل التاريخيه: الثلاث لاوفست كونت 


يقسم كونت مراحل الحياة الانسانية الى ثلاث مراحل و ممايؤسف له 
ان ند ان مثل هذا التقسيم مقبول الى حدما وعلى اختلاف في درجات القبول 
فى حين نحدانه بمثل تصورا طفوليا لاأكثر عند من لهم أدنى اطلاع على الفلسفه 
الاسلامية. 

فهويقول ان البشر ية مرت فبي حياتها بالمراحل الثلاث التاليه: 


5ذ- المرحلة الالحية: 
حيث كان الانسان يفسر الحوادث بتفسير ير بطها 'يعالم ماوراء 
الطبيعةغ فهو يرى ان علة كل شئ هوالله اوالالحة. 


؟' المرحلة الفلسفية: 


وقد توصل الانسان فبها الى مبدأ العلية» الا انه لم يكن قد توصل الى 
معرفة علل الاشياء بالتفصيل فهو لامانه بمبدأ العلية يحكم بأن أي حادثة 
لايد وان تمتلك«علة موجودة فى نفس الطبيعة. وهكذا فقد توصل الى وجود 
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فوى في الطبيعة» وحكم اجمالاً بأن الطبيعة نحوي سلسلة من القوى 5-5 ْ 
مركن الاساسي لكل ظواهرها . 

ولا كان الانسان في هذه المرحلةت يفكر تفكيرا كليا فلسفيا فانه ل 
يستطع ان يبدي رأيه الا في مجال «ان لكل حادثة علة». اما تشخيص هذه 
العلة وتعييها فان ذلك لم يكن مقدوره. 
المرحلة العلمية: ظ 

وقدتوصل الانسان في هذه المرحلة البشر ية الى معرفة علل الاشياء 
في الطبيعة بالتفصيل. 

وقد أعرض: الانسان في هذه امرحلة عن التفكير الكلبي الفلسفي واتخذ . 
لنفسه اسلوب التجربة والملاحظة العلمية و بدأ يعلل الظواهر بعضها بالبعض 
الآخر. ظ 

لقد امن الانسان في هذه المرحلة ان هناك ترابطا مستحكما بين 
الظواهر, الامر الذي صححه العلم وأكده مما دعانا لتسمية:هذه المرحلة بالمرحلة 
القلمية: 

هذه هي الدورات التاريخية الثلاث التي بينها اوغست كونت وهي 
وان أمكن أن تمتلك جانبا من الصحة في محال النظر السطحي للعامة بمعتى انه 
في احدى المراحل يرى الناس ان علة احدى الحوادث' - كالمرض- مثلا هي 
الموجودات غير المرئية كالغيلان والجن وأمثال ذلك يما انه يوجد الآن بين 
المثفقين وحتى الاور بيين من يعتقد بذلك ولكن هؤلاء اطلعوا على وجود نظام 
طبيعي وعينوا علل المرض مما يحيط بالمر يض من أمورء وعرفوا اجمالاً ان هناك 
تأثيرات من جانب الطبيعة كانت هبي السبب في هذا المرض تماما كم! يتصور 
كل اولئك الذين لم يطلعوا على الطب ولكنهم يؤمنون بالتنظم الطبيعي. 

٠‏ أما في المرحلة الاخرى فقد ا كتشفوا وان إنين الخلوا قن عن طن ري 

التجربه العلمية» وهذا ايضاً ليس بالامر الجديد فقد كانت هذه النظرة - 


قديماكما هبي موجودة اليوم» وان كان القايل الانساني ' نحو معرفة الظواهر 
وتفسيرها ببعضها أصبح اشد في المرحلة الجديدة. الا أن تقسيم مراحل الفكر 
البشري على هذا النحو أمر غيرصحيح, فاذا أردنا ان نقسم مراحل الفكر 
البشري وجب علينا ان نلاحظ تطورات آراء المفكر ين- لاعامة الناس و 
. جمهورهم- فنجعلها مقياسا قير الدورات عن بعضهاء و بتعبير آخر يجب علينا 
أن نأخذ بعين الاعتبار النظرة الكونية لقمم الفكر الانساني وحينذاك نجد ان 
تقسيم اوغست كونت لم يكن الاخرافة» فلم مرالفكر البشري- الذي مثله 
المفكرون فى كل دور مثل هذه المراحل الثلاث المزعومة. 

فن زاوية المنطق الاسلامي يمكن أن تجتمع هذه الانماط اجتماعا من 
نوع خاص بعنى انه في شكل خاص من التفكير نسميه -نحن- بالتفكير 
الاسلامي يمكن ان مجتمع الاغاط الثلا ثة معاء وبعبارة خرن فانه مكن أن 
يكون الفرد في هذا المنطق بمتلك أسلوبا فكر يا الميا و فلسفيا و علميا. فن 
وحهة ال ع ين ب ا 
القبيل اي انعلة الحادثة هل هي ماي ؤٌكده العلم او ماتبينه الفلسفة على شكل قو: 
او ان علتها مايسمى باسم (الله) ؟ 

فيحب اذن ان- يذ كر أمثال أوغست كونت بأن هناك أسلوبا رابعاً 

في الكون 0 عنه ولم يأخذه بعين الاعتبار وهو الاسلوب الجامع . 


؟"- العنف الكنسى: 


ينا فها سبق- دور الكنيسة في تموين الانجاه المادي من زاو يه 
قصور المفاهيم الالمية الكنسية» ولكن للكنسية دور آخر مهم في محال دفع 
الناس الى أحضان انكارالله وقديكون هذا الدور أهم من دورها الاول وهودور 
تحميل العقائد والنظر يات الكنسية الخاصة في المجالات الدينية والعلمية 


على الناس وسلبهم 5 نوع من أنواع الحر ية العقائدية في هذه الجحالات. 

فقد كانت كتيب علاوة على العقائد الدينية الخاصه سلسلة من 
المبادئ العلمية حول العالم والانسان كان لما غالباً حدور فلسفيه. يونانية 5 
0 بالتدر يخ العلياء الكبار في الدين المسيحي فعادت أصولاً مسيحية الى 

جنب أصول العقائد المذهبية» وصارت مخالفة تلك (العلوم الرسمية) أمرا ممنوعا 

ل ان الكنيسة قد حاربت كل مخالفة من هذا القبيل. 

ونحن لن نحاول التعرض هنا لمسألة الحر ية العقائدية الدينية وان مثل 
هذه المبادئ العقائدية لايمكن الاجبار عليها وانما يجب التحقيق الفكري الحر 
النزيه حولها والا فالضغط الفكري يخالف روح المذهب والدين القائمة على 
أساس الهداية .ذلك ات الاسلام هوالذي حمل لواء الاطروحة الداعية الى التحقيق ف 
أصول الدين ونبذ التقليلد العقائدي الاعمى والتحميل الفكري. خلافا 
للمسيحية التي تعتبر أصول الدين من (المناطق امحرمة) على العقل البشري. 
ظ ان خطأ الكنيسة الاساسي كان يكن في جهتين أخر يبن هما: 


الاول: 
ظ جعلها بعض المعتقدات العلمية البشرية الموروثة عن الفلاسفة 

الاقدمين وعليماء الكلام المسيحين, الى جنب المبادئ الدينية الاصيلة واعتبارها 

كل مخالفة لما موحبة للارتداد عن الدين. . 

الثانية: 

ا لم تكن لتكتفي بمتابعة من يعلن ارتداده وطرد كل من ثبت 
ويحلا ل ما في ضمائرهم و يسعى لان يثبت يشبت التهمة بادنى مناسبة عل المفكر فا 
ان تبرق له اقل علامة على ممخالفة لتلك العقائد الدينية فى فرد اوجماعة حتى 
ينصب العذاب الالبم على ذلك الفرد اوتلك الجماعة بشكل فظيع جدا. 


الدوافع نحو الماديه م 


ومن هنا فلم يكن العلماء وامحققون ليجرأوا على التفكير فها لا تراه 
الكنيسة واقعا علمياء اي كانوا مكرهين على التفكير بما تفكر به الكنيسة. وقد 
خلق هذا الضغط الشديد على الافكار من القرن الثاني عشر الى القرن التاسع 
عشر فى اقطار مثل فرنساء وانكلترا والمانياء» وهولنداء والبرتغال» وبولندا 
واسيانيا» خلق ردود فعل سيئّة جدا بالنسبة للدين بشكل عام. 

انشات الكنيسة محاكم تسمى د «الانكيز يسيون» او محاكم 
«تفتيش العقائد)» واسمها يدل عل الغرض منها ويتحدث ويل ديورانت عن 
هذه احا كم وكيف كانت لمحكة تفتيش العقائد قوانين و لوائح خاصة بهاء 
فقبل تشكيل ديوان احا كمات فبي مدينة يعلن من على. المنابر والكنائس» الامر 
الصادر بالايمان و يطلب منالناس ان يوصلوا الى اسماع اعضاء محكمة 
التفتيش اخبار كل ملحد ولاديني ومبتدع, فكانوا بهذا يحرضونهم على 
الفيمة واتهام الجيران» والاصدقاء والاقارب» و يضمن للنمامين ان تبه 
اسرارهم نحت طي الكتمان؛ اما من كان يعرف ملحدا ولم يفضحه وعمل على 
اخفائه فى منزله فانه سيبتلى باللعن والتكفير... 'ؤكانت وسائل التعذيب 
تختلف باختلاف الامكنة والازمنة فتارة كانوا يشدون يدي المهم الى الخلف ثم 
يعلقونه بهها» كها ان من الممكن ان يوثقوه وثاقا محكما بحيث لايقدر على الحركة 
م يضخون الماء فى بلعومه حتى يختنق كما كان من الممكن ان يشدوا الحبال فى 
يديه و رجليه بقوة هائلة بحيث تخترق الحبال اللحم فتصل الى العظم... وفي' 
موضع آخر يقول ان عدد الضحايا من عام الم ١‏ اي خلال م سنوات 
يقدر ب 88٠١‏ محروق و11444 محكوما بالاشغال الشاقة والعقوبات الاخرى, 
ومن عام ١648٠‏ الى ١808‏ احرق ١9١*‏ شخصا وحكم 791145٠‏ شخصا 
بالاشغال الشاقة وباقى العقوبات الشديدة»(١).‏ 


-)١(‏ يراجع قصه الحضارة ج 8 ص 0ه" وص "6٠‏ من الترحمة الفارسية والجزء ١‏ من الترحمة 
العر بية. 
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وقد عنوك جورج سارتن استاد تار يخ العلم المتخصص واحد رواده 
المعروفين في كتابه (الاجنحة الستة) فصلا بعنوان (السحر) ير ينا فيه ماذا 
فعلته الكنيسة من جنايات باسم مكافحة السحر فيكتب قائلا «ان العلماء 
الالهين ورجال الدين اعتبروا- عن شعور او لاشعور ان الزندقة والسحر شي 
ولحت قن الايذان يشل بسمرطة إلى شحنا عر يول تاخادمن لالتقترن تر نف 
اناس او باش حقراء! 

وكان السحرة رجالا او نساء باعوا ارواحهم للشيطان- وعلى فرض 
ان يكون الزنادقة وغير المتدينين بمتلكون علاقة من نوع ما مع الشيطان فان 
عقابهم وتنبيههم وتعذيبهم كان يعتبر جائزا بكل سهولة... اما اولئك المتدينون 
المستقيمون على دينهم فكان منالممكن ان يقولوا لانفسهم: هؤلاء المشاغبون 
المثيرون للفئن سحرة ويجب ان نعاملهم كذلك فهم لايستحقون ان يمتلكوا ابمانا 
صحيحا ولا ان يقعوا موقع العفو». 

ثم يحدثنا جورج سارتون عن' كتاب باسم «مطرقة السحرة» كتبه 
قسيسان دومينيكيان بايعاز من البابا اينو سنت الثامن (وقد احتل كرسي 
البابوية من ١584‏ الى ؟49١.م)‏ وهو يشكل في الحقيقة تعليمات لكيفية 
تفتيش عقائد المهمين بالزندقة والسحر فيقول: «وكتاب (المطرقة) يعتبر تعلها 
عملا لأرقناد الفيفين لحقائة الناس افكانت قدو فنه اندالبب كك السيدرة 
والحكم عليهم وعقابهم... وكان الخوف من السحرة يشكل العلة الاصلية 
لقتلهم ونفس قتلهم كان يسبب ازدياد التخوف فقد ابتلى العامة أنذاك بمرض 
نفسبي شعببي لم يرله شبيها الى عصر النور الحاضر. وقد سجلت محاضر الجلسات 
اناسا غيرطيبين بل كانوا يتصورون انفسهم اعلى من الفط الاعتيادي 
من الناس على الاقل- اليسوا هم الذين يعملون و يسعوك بجهد متواصل 
لاعلاء كلمة الحق واسم الله ؟ ! 

وقد سبب نيكو لارمي مفتش عقيدة لورن ان يحرق 1٠١‏ ساحر خلال 
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خمسة عشر سنة (من ١01/8‏ الى ١٠85١)م‏ وكان رجلا ذا وجدان وقد احس بانه 
مذنب في اخر عمره لانه غض النظر عن قتل بعض الاطفال وهل يستطيع احد 


الاف وحمسمائة شخص». 
تم يقول : 


«ما ان يصل مفتشو العقيدة الى ناحية جديدة حتى يعلنوا انه يجب على 
من يظن سوءا بساحر ان يقدم معلوماته» واذا اخنى احد معلوماته فانه يتعرض 
للنفي و يوخذ مبلغ كغرامة على ذلك  .»‏ 

«وكانت مسألة تسلم المعلومات في هذا المجال تتخذ صبغة واجب 
ولايفشى اسم من يعطيهاء اما المبمونذ- وكان من الممكن ان يكون بينهم 
اناس وشى بهم من هم عدواة شخصية وبدوك حق معهم- هؤلاء لايخبرون 
بنوعية التهمة المنسوبة الهم ولا بالادلة المقامة ضدهم. فانه كان يفترض 
ويقبل ان هؤلاء اناس مذنبون ومسيئون وان عليهم ان يثبتوا معصيتهمء وكان 
الحكام يستعملون كل الوسائل الفكر ية والبدنية ليجبروا هؤلاء على الاقرار 
بالذنب وافشاء اسماء المتعاونين معهم, ولاجل ترغيبهم كانوا يعدونهم بتخفيف 
العقوبة» ولكن اولئك المحكمين كانوا يتصورون ان ليس هناك اي ملزم 
اخلاقي للوفاء بالعهد المعطى للسحرة وغيرالمتدينين الا انهم كانوا يلتزمون بهذا 
الوعد خلال مدة قليلة يقول فيها المتهم كل ما يقال. وكان هؤلاء يجيزون 
لانفسهم اي عمل خارج عن خدود الشرف يعامل به هؤلاء المهمون لانه ملك 
هدفاً مقدسأ وكلها كانوا يعذبون الناس كانوا يرون ذلك اكثر ضرورة. وكل 
هذا الذي قلناه يمكن ان يؤيد بكل سهولة عند مراجعة (المطرقة) والكتب 
الاخرى وكذلك وبشكل اكثر حسية عند مطالعة محاضر جلسات الها كمات 
المتوفرة كثيرا»(١).‏ 


-)١(‏ كتاب (الاجنحة الستة) ص 7985995 من الترحمة الفارسية. 


سستحتسية ا لذ واقع تكو العادية 

وبعد ثلاث اواربع صفحات من البحث في هذا الجال يقول: «ان 
الاعتقاد بالسحر في الحقيقة مرض دماغي اخطر من مرض السفلس وقد سبب 
اموت الفجيع الموحش لآلاف الرجال والنساء البرئيين. ومع التجاوز عن ذلك 
فان التوجه لهذا الموضوع يكشف لنا عن جانب مظلم جدا من الرونسانس 
الذي يعتبر خداعه عادة- اقل من الاشياء الاخرى التي تقال عادة- في 
مثل هذه المرحلة الا ان معرفة ذلك ضرور ية لمعرفة حوادث هذه المرحلة الزمنية 
معرفة صحيحة. فان الرونسانس كان يشكل المرحلة الادبية للفن والادب الا 
انه في نفس الوقت كان عصر عدم التسامح الديني والقسوة وعدم الرحمة. فان 
لا انسانية تلك المرحلة قد بلغت الى حد لايضاهيه اي زمان سوى عصرنا 
الحاضر»(١).‏ 
وهكذا لاحظنا: 

ان الدين الذي كان ينبغي ان يكون هاديا ومبشرا بامحبة قد اصبح 
على هذه الحالة الآنفة فكان تصور كل انسان عن الدين والله يعنى العنف 
والضغط والاستبداد. و واضح ان ردود الفعل لدى الناس في قبال مثل هذا 
الاساليب لامكن ان تكون سوى رفض الدين من اساسه ورفض مايشكل حجر 
الاساس فيه وهو الاعتقاد بالله. فانه في اي زمان ومكان لبس القادة 
الدينيون- والناس على اي حال يتصور ونهم ممثلين واقعيين للذين-.لبسوا جلد 
الفر وحدوا اسنانهم القاطعة كالحيوانات الكاسرةء وتوسلوا الى اغراضهم 
بالتكفير والتفسيق و خصوصا اذا كانت اغراضهم الخاصة على هذا النحوف 
فاننا لن نتوقع الا ان توجه اقوى الضر بات لصرح الدين. ولصالح المادية. 


."0"* نفس المصدر ص‎ -)١( 


قصور المفاهي الفلسفية 


يعتبر قصور المفاهيم الفلسفية نبي اوربا العلة الثانية في يجال الدفع تحو 
المادية دفعا عاما. . 

والحقيقة هى: ان اوريا متأخرة جدا فى محال الفلسفة الالهية وقد 
لامكن ان يتصور البعض و يقبلوا أن اوريا لم تصل بعد الى. عمق الفاسفة 
الالهية فى الشرق وخصوصا الفلسفة الاسلامية فان الكثير من المسائل الفلسفية 
فى عدت ورا هائلة" فى يريا ومو الأفور السيظة فى هال الفلدكة 
الاسلامية. . 0 1 

واننا لنعبر على امور مضحكة حقا فى ترجمات الفلسفة الاور بية ولكنها 
تعنون على اساس انها مفاهم فلسفية ابدعها فكر فلاسفة عظام في اوريا... 
كا اننا نجد ان هنا امورا فبي الفلسفة الالهية عجزت عن حلها فلاسفة كبار 
وكلت مقاييسهم في مجال الجواب علها. ‏ 

ومن الواضح جدا ان انماط القصور هذه تهئي ارضية صا حة للمادية 
بلار يب. 


مشكلة العلة الاول 


ومن المفيد هنا ان نتعرض الى بعض الفاذج واحداها قصة «العلة 
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الاولل» في الفسلفة الاو بية» ورغم ان السير في مراحل هذه المسألة فيه قدر 
من الصعوبة الا اننا نأمل ان يتحمل القراء ذلك . 

«هيكل» احد الفلاسفة الكبار المعروفين في العالم ولامكن 
انصافا- ان تنكر عظمته وان فى كلامه كثيرا من الامور الصحيحة. . 

ونحن هنا ننقل عنه موضوعا في محال احدى اهم المسائل الالحية ثم 
نعمل على مقارنته في الفلسفة الاسلامية... وهذا الموضوع يدور حول (العلة 
الاول) ائ حول ذات واحب الوحود من حيث كونه غلة للموحودات. 

يذكر فروغى فبى كتابه «سير الحكمة فى اوربا» ان هيكل كان 
يقول: يجب ان لانبحث عن العلة الفاعلية عندما نر يد حل لغز عالم الخلق. 
وذلك لآت الذهن من جهة لايرضى بالتسلسل فيلجئنا للقبول بالعلة الاولى» و 
من جهة اخرى فانالو لاحظنا العلة الاولى فان اللغز لم ينحل بعد ولم يقتنع 
الطبع بذلك اذ المشكلة باقية والتساؤل باق على حاله: فلماذا كانت العلة 
اولى؟ 
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ولاجل ان ينحل اللغز والمشكلة يجب ان نعرف غاية الوجود او وجهه 
او دليله» فاننا لو عرفنا لماذا وحد» و بعبارة اخرى. .. فاننا لو علمنا بان الوحود 
امر معقول» اقتنع الطبع ولم يعد يبحث عن علة اخرى و طبيعبي ان كل شي 
يحتاج الى توجيه وتبر ير لازم اما التوجيه والتبر ير نفسه فلا يحتاج الى توجيه». ‏ 

ولم يستطع شارحو كلامه ان يلتفتوا الى مراده ولكن قديمكن ‏ بعد 
اعمال الدقة. ان ندرك ماهو السر الذي دعاه لهذا القول؟ 

فلو اردنا ان نعبرعن الامر بلغة فلسفتنا نحن و بشكل يتطابق مع ماقال 
اويقرب مما قال على الاقل وجب ان نقول: اننا يجب ان نقبل الله بصورة 
امريقع موردا لقبول الذهن مباشرة- لابشكل امريجبر الذهن على قبوله.. 

ففرق بين امر يدرك الذهن لميته مباشرة و يكون قبوله له قبولا طبيعياء 
وامر اخرى يقبله ايضاً ولكن لا لشئي الا لان الدليل الملزم قام على بطلان 


الدذواقع تجوالمادية 7 سس سس ا 19 
الفرض المقابل لذلك الامر فهو في الحقيقة انما يقبل هذا الامر لانه لايستطيع . 
ان يجيب على الدليل الذي يثبت بطلان مايناقض الامر واذا ثبت للذهن ان 
نقيض هذا الامر امر باطل- بالبرهان الملزم فانه يكون ملزما بالطبع لقبول 
الامر نفسه بعد بطلان نقيضه؛, فلا ممكن ان يصدق الشى ونقيضه. وانها يجب 
بوه لحن لطيو كزان اتعدتها دولل علمسة ادخري” ظ 

ان قبول مطلب ما على اثر بطلان نقيضه يشكل نوعا من الالزام 
والاجبار للذهن» ولكنه لايوجد الاقناع» وفرق واضح بين الاجبار والالزام 
الذهني» والاقناع والارضاء له. ‏ 

فها اكثرما يحدث ان يسلم الانسان امام دليل لانه لاملك مايرده به 
ولكنه يبق شاكا في عمق وجدانه» ويحس بشئي من عدم الرضا به. ‏ 

وهذا التفاوت نجده بين (البرهان المباشر) و (برهان الخلف) فقد يعبر 
الذهن (المقدمة) و (الحد الاوسط) بشكل طبيعبي وعادي وواع ويصل الى 
النتيجة» والنتيجة الوليد الطبيعبى ! (الحد الاوسط) وذلك كما نلاحظه فى 
البراهين اللمية» فان الذهن في مثل هذا البراهين يستنتج النتيجة بشكل 
طبيعى من المقدمات وتكون النتيجة لدى الذهن- مثابة وليد يولد من أب 
وام بشكل عادي. ولكن (برهان الخلف ليس كذ للك وحتى البرهان الاني فانه 
لايكون كذلك . 

ففى برهان الخلف» يقبل الذهن النتيجة مكرها و تكون حالة الذهن 
آنذاك حالة انسان محكوم لقوة طاغية لابمكنه الا الاستسلام امامها فهويستسلم 
لانه لايستطيع المقاومة. 

ففي مثل هذه البراهين ولان البطلان ينصب على احد الطرفين فانه 
يلجأ الذهن لقبول الطرف الآخرء وانما وقع الطرف الآخر مورداً للقبول لان 
الطرف الاول قد ورد عليه الاشكال وقام البرهان على بطلانه ولا كان لامكن 
رفض الطرفين معافان الذهن مكره على قبول الطرف الاخر والا للزم ارتفاع 
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النقيضين وهكذا يكون قبوله لهذا الطرف قبولا اجبار يا غيرطبيعى . 

ان هيكل ير يد ان يقول... ان لجوء نا للعلة الاولى انما هومن النوع 
الثانى من البراهين» فلايدرك الذهن العلة الاولى بشكل مباشرء ولكنه يؤمن 
ها فرارا من التسلسل » اذ يرى نفسه انه لامكن ان يقر التسلسل» ولكنه مع ذلك 
لابمكنه ان يدرك الفرق بين العلة الاولى وباتى العلل فلماذا احتاجت باقى 
العلل للعلة في حين استغنت العلة الاولى عنها أو كما عبر هو لايمكن ان 
يفهم لماذا صارت العلة الاولى علة اولى؟ الا اننا اذا تتبعنا الوجه والغاية فاننا 
نصل الى وجه وغاية تكون الوجهية والغائية فيه عين ذاته فلا تحتاج الى علة 
وغاية وراء ذاتها. 
سبنسر «ان المشكلة تكن في ان عقل الانسان من طرف يتطلب العلة لكل 
امر ومن طرف آخر لامكنه ان يقبل الدور والتسلسل» كما انه لايجد العلة التى 
لاعلة لها ولا يفهمها ايضا تماماً كمايقول القسيس للطفل انالله خلق العالمء 
فيعود الطفل ليسأله: ومن خلق الله»؟ . 

وكذلك: نجدشبيه هذا الكلام بل واسخف منه عند جان بول سارتر 
الذي قال فى هذا الصدد- كماينقله عنه بول فولكييه «ان من التناقض ان 
يكون وجود ماعلة «لنفسه» ثم يعقب فولكييه على قول سارتر موضحا فيقول: 
ان البرهان المذكور الذي لم يفصله سارتر» يعرض- عادة- على النحو التالى: 

ان ادعينا اننا بانفسنا ابدعتا وصنعنا انفسنا فانه يجب التصديق باننا 
كنا موجودين قبل وجودنا وهذا هوالتناقض الواضح الذي يبدو في هذا 
الادعاء)»( .)١‏ ْ 0 

ويجب الأن ملاحظة كيفية (التصو ير الواقعي) لنظرية (العلة الاولى) 
على الصعيد الفلسفبي. فهل هو بهذا النحو الذي بينه سارتر وامثاله حيث يوجد 
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شئي نفسه.او يضع .اسس بناء نفسه هوء وهذا يلزمه ان يكون الشئي علة ةو 
معلولا لما ؟ 

او ان الامر كما يتصوره كانت و هككّل و سبنسر باعتبار العلة الاولى 
موجودا حصل فيه استثناء من مبدأ العلية» بمعنى انه رغم احتياج كل شئي للعلة 
وانه لامكن ان لايكون بلاعلة فان العلة الاولى كانت بلا علة كحالة 
استتتانية ؟ 

وهل ان امتناع التسلسل الذي يلزمنا بالقول بالعلة الاولى» يلزمنا 
ايضا أن نقبل بان يكون شئي ما علة لوجوده؟ وهل ان ذهننا يلزم بالاقرار 
بمحال فرار من الوقوع في محال آخر؟ وماذا؟ فاذا كان البناء على عدم قبول 
المحال فلماذا الاستثناء من ذلك ؟. 

وطبقًا لصورة سارتر قاف الل الاولى محتاجة ككل الاشياء الى 
علة الا انها تومن احتياجها في حين انه طبقا لتصور كانت وهيكل و 
يجب علينا ان نستثني شيئًا من الاشياء ابا ان 
كل الاشياء تحتاج للعلة الا واحدا وذلك الواحد هو العلة الاولل. 

اما لوتساء لنا ما 0 بين العلة الاولى و سائر الاشياء التي تحتاج 
كلها للعلة في حين استثنبي ذلك الفردماها؟ فان الجواب هوان العقل مع انه 
لايرى فرقا بينها الا انه لاجل الفرار من التسلسل الممتنع محبور على ان 
يفرض احد الاشياء مستغنيا عن العلة. وهكذا نحد انه لم يفرض في هذا 
التصو ير: / 

ان العلة الاولى محتاجة للعلة وهى تؤمن حاجة نفسها (ا رأينا في 
تضوين سارز) بل فرضن ان الغلة الآوق لاعتات الى الملة التى توسدها اي انما 
مستثناة من القاعدة اما لماذا لامحتاج؟ ولماذا هبي مستثناة؟ فانه لاا جواب على 
6" 

ولا كان التصوير الاولى طفولياء لابملكه عن الله اي فيلسوف او 
نصف فيلسوف بل واكثر الناس العاديين» فاننا نبحث- باختصاب حول 
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التصو ير الثاني موضحين في الاثناء التصوير الصحيح. 

ومن وجهة نظرنا فان الشك «الترديد الذي لاحظنا عند امثال 
كانت و هيكل و سبنسر حول العلة الاولى يرجع الى موضوعين فلسفين 
اساسيين لم يكن أي منها قد قد حل في الفلسفة الغر بية وهما: 

مسألة «اصالة الوحود» و مسألة «مناط الاحتياج للعلة» وليس هنا 
حال البحث والتوضيح في مسألة (اصالة الماهية) او (اصالة الوجود) التي 
تقابلها... وانما نكتفي بتوضيح نقطة في البين هي انه بناء على اصالة الماهية 
(وذلك ايضاً على اساس من نظرة سطحية عرعية ة اي افتراض اذالله له 
كسائر الذوات- ماهية و وجود وهبي نظرة يرفضها حتى انصار اصالة الماهيه 
حيث يعتبرون الله وجود محضا) بناء على هذه الاصالة يكون هناك محال 
للبحث والستاؤل. بمايلي: لاذا كانت كل ذات محتاج الى علة فى حين 5-5 
الذات الالهية غنية عن ذلك ؟ ولماذا تكون احدى الذوات واجبة الوجود 
والبواقي تمكنة الوحود ؟ اليست كل الذوات ماهيات يعرض عليها الوجود ب 

لكنه بناء على نظر ية (اصالة الوجود)- و بطلها من حيث الا ثبات 
الفلسفى واقامه البراهين هو صدر المتالهين الشيرازي-يتغير الموقف» فعلى ضوء 
النظرية الاولى ينطلق تصورنا للاشياء على اساس ان ذواتها بماهي 
هبيغير( ا لوجود )وان( الوجود)شئي يفاض على الذوات من قبل موجود اخر وهذا 
الموجود الآخر هوالعلة»ولكن طبق(اصالة الوجود)تكون الذوات الحقيقية 
للاشياء نفس حظها من الوجود ولايكون الموجود ذاتا بمنحها الوجود موجود آخر 
وعليه فلو لزم ان تفيض العلة الخارجية على الاشياء فالامر المفاض هو ذوات 
الاشياء التي هبي عين وحودها لا انه امر عارض زائد على ذوات الاشياء. وهنا 
ينظرح موضوع آخر وهو هل يجب ان يكون الوجود- من حيث انه وجود (اي 

فياي شكل ومظهر ومرتبة كان) مفاضا من قبل موجود آخر ولازم ذلك ان يكون 

الوجود من جهة كونه وجودا عين الافاضة وعين الفيض وعين التعلق 
وعين الاثر والمؤخر و بالتالي فهو عين ا اوان هناك جهة اخرى في 


البن؟ 


إينها 


/0ع. 


والجواب هو: ان حقيقة الوجود- وهي في نفس الوقت الذي تمتلك 
فيه مراتب ومظاهرحتلفة ليس الاحقيقة واحدة لاغير لا تستلزم الاحتياج والفقر 
لشئي آخرء ذلك لان معنى الاحتياج والافتقار في الوجود (خلافا للاحتياج 
والفقر الذي فرض سابقا فى الماهيات) هو ان يكون الوجود عين الحاجة 
والفقرء واذا كانت حقيقة الوجود عين الافتقار والاحتياج يلزم ان يكون لها 
تعلق بحقيقة اخرى غيرها في حين انه لا يتصور للوجود غيرا و ماوراء. ان 
غيرالوجود ليس الا العدم والا الماهية وهي على الفرض (امر اعتباري) فرضي 
لاغير فهي توأم العدم, وهكذا فان حقيقة الوجود من جهة كونها حقيقة 
الوجود- تقتضى الاستقلال والغنىءانما توجب ان لا يكون هناك سبيل او اي 
لوثة للعدم اي لون فيها. اما الفقر والتعلق وكذلك المحدودية والتشابه مع 
العدم فهي كلها ناشئة من اعتبار آخر يوجب الاستغناءوالاستقلال عن العلة, 
اما الاحتياج للعلة (و بعبارة اخرى كون الوجود في مرحله و مرتبه ما محتاجا 
للعلة) فانه من عدم كون الشئي غيرحقيقة الوجود ليصدر من الله بشكل فيض 
من فيوضهء ولازم كونه فيضا هوالتأخير والاحتياج بل ليس هو فى الحقيقة- 
إلا التاخير والاحتياج. ومن هنا نعرف: . 

انه بناء على اصالة الوجود اذا قصرنا النظر على حقيقة الوجود وجدنا 
الغنى والاولية» .و بعيارة ارى» فان حقيقة الوجود تساوي الوجوب الذاتى 
اونقول- بتعبير يرتضيه هيكل- ان الوجه المعقول لحقيقة الوجود هبي الاستغناء 
عن العلة. اما الاحتياج لعل بتعبيرنا فهو حاصل من اعتبار اضافي على 
حقيقة الوجود وهوذلك التاخر وتلك ا محدودية, اي ان الاحتياج للعلة هوعين 
تأخر مرتبة الوجود عن حقيقة الوجود فيكون الاحتياج للعلة وجها غيرمعقول 
للوجود- بتعبير هيكل-. 

وهذا هومعنى مايقال: من ان الصديقين اذ ينظرون الى حقيقة الوجود 
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و يركزون على الوجود بقطع النظر عن اي قيد او اضافة فان اول امر يكتشفونه 
هوذات (واجب الوجود) و (العلة الاولى) تم بمضون ليعرفوا عبر معرفة ذات 
واجب الوجود الاثار والمعلولات له والتي هي ليست وجودا محضا بل 
وحودات محدودة توائم العدم . وهذا هو معن القول بانه لايكون اي شي واسطة 
لاثبات ذات الله فى مثل هذا المنطق- فذات الله نفسها شاهدة على 
وحودها شهدا لله أنه لااله الاهو والملائكة واولو العلم» . 


ومن هنا. يقول الشاعر الفارسي 


افتاب أمد دليل افتاب كوذليلت بايد از وى رخ.متاب 
سايه كر ازوي نشانى مىدهد شمس هردم نور جاني ميدهد 


ويقصد انه" انما تقوم الشمس دليلا عل الشمس» فان اردت دليلا 
عليها فانك لن تحد خيرا منها دليلاً عليها... واذا امكن ان يكون الظل شاهدا 
ظ ومن هنا يعلم سخف قول من قول: بان فرض العلة الاولى يستلزم 
التناقض لانه يستلزم ان يكون شئ ما مؤسسا .و بانيا لنفسه وان يكون موجودا 
قبل نفسه هو. 
وكذلك قول من قال: لنفرض اننا انعا بالدليل ان العلة الاولى هى 
التي خلقت كل الاشياء ولكن يبقى سؤال بلا جواب وهو: اذن من الذي 
أوحد العله الاولى؟ وهكذا تكون العلة الاول أسعثناء بلادليل. 
فقّد وضحنا انه بناء على (اصالة الوجود) يكون هذا السؤال بلا معنى 
مطلقاء الا اننا نقول هنا انه حتى على اساس من اصالة الماهية لامعنى لهذا 


1.4 
التساؤلءاذا انما يكونمحال للسؤال فى مااذا الزمنا بان نفترض ات لواجب 
الوحود- مثله مثل سائر الاشياءع- 5 ووجودا عارضا علبها. ولاملزم 
مطلقًا- لمثل هذا الفرض- بل نحن ملزمون بفرض خلاف ذلك ... معنى اد 
الضرورة التي دعتنا- بحكم امتناع التسلسل- لان نقبل العلة الاولى التي 
هبي واجبة الوجودء وضرورة امتناع ان يكون واجب الوجود حقيقة مركبة من 
الماهية والوحود» هاتان الضرورتان تفرضان علينا ان نحكم بانه وجود خض و 
«انية صرفة» فينتفي محال السؤال طبعا. 

وهذا الاستدلال تام ايضا بناء على اصالة الماهية وقد سلكه 
امثال ابن سينا. نعم اذا بقبي سؤال فهو من جانب آخر وهو انه اذا كانت 
حقيقة وا جب الوحودالوجودالخالص وفاهي حقيقة سائرالاشياء؟ ؟ فهل حقيقة 
سائر الاشياء ماهياتها اما الوجود فيها فهو أمر اعتباري وعند ذلك فيكون العالم 
ذاحقيقتين! أو حقيقة سائر الاشياء هي نصيبها من الوجود ؟ 

ان الجواب الصحيح على هذا التساؤل هوان نختار الشق الثاني وهذا 
هوالقول ب (اصالة الوجود). 

وطبيعبي ان نلتفت الى هذه النكتة وهي ان امثال ابن سينا لم يكونوا 
لينكروا اصالة الوجود... فلم 0-6 آنذاك قد طرحت مسألة اصالة الوجود و 
اصالة الماهية بين الفلاسفة وغيرهم. 

ولذا فسؤالنا الذي تساءلنا به حول بيان ابن سينا كان سؤالا لم يطرح 
آنذاك لااشكالا على بيانه. وعلى اي حال فبقطع النظر عن اصالة الموجود فان 
اشكال امثال كانت و هيكل و سبنسر .ليس صحيحا. 

ولننتقل الى موصوع (ملاك الاحتياج للعلة) فنحاول توضيحه: 
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يعتبر قانون العلية ورابطة السببية والمسببية بين الاشياء من أوضح 
المعارف البشر ية وأشدها جزماء فان ارتباط المعلول بالعلة لينى أهزا ضوو ا ف 
ظاهر يا بأ ل هو عميق فبي وجود المعلول و واقعه, بمعنى ان المعلول بتمام واقعه 
يرتبط بالعلة بحيث انه لولا واقع العلة لكان تحقق واقع المعلول محالا. 

وقد بنيت العلوم البشر يه يه على اساس من هذا القانوك, وقد اثبتنا فى 
غلة إن النراوعة 0 نفي أي نظام في الوجود ورفض أي قانون 
علمي او فلسفي او منطقي او ر ياضي ولذا فلانحتاج لأن نبحث هنا اكثر من 
هذا حوله. 

وقد طرح الفلاسفة الاسلاميون في هذا المجال مسألة )١(‏ مقدمة 
من جهة ‏ على مبدأ العلية وهي انه ما هو ملاك الاحتياج للعلة و سره؟ 
وعليه فينطرح سؤالان في كل موردء فثلا في مورد علية 0 ١‏ (ب) يوجد 
(ب) وان لم يوجد (أ) لم توجد (ب) قطعاء فوجود (أ) نفسه يشكل جوابا على 
سؤالان هما: الاول لماذا وجدت ب؟ وجوابه ان وجود () 2 وجود (ب) 
وان لم يوجد(أ) لم توجدد(أ) لم توجد(ب) قطعاء فوجود(أ) نفسه يشكل جوايا 
على السؤال الاول» فاذا فرضا ان بيتا تهدم في اثناء جر يان السيل وسئلنا لماذا 
تهدم البينة؟ أجينا نجي السيل. 


لاذا كانت (ب) محتاجة ! (أ) ولا مكن ان توجد بدون (أ)؟ ولاذا ل 


-)١(‏ هذا التساؤل طرح اول ماطرح من قبل الفلاسفة الاسلاميين وكان ككثير من المسائل 
الاخرى نتيحه لمناقشات واعتراضات من قبل المتكلمين عليهم » والحقيقة ان للمتكلمين- من هذه 
الزاو ية-الحق الكبير :على الفلسفة. الام هذه الاشكالاات دفعوا الفلسفة لان تطرح بحونا خاصة 
ويبحث حوها بعمق ودقة مما اثروا معه الفكر الفلسفى. 
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كن (ب) مستغنية عن (أ)؟ و من البديبي أنه لايجاب على هذا السؤال بأن 
جود (أ) هوالذي اقتضى ذلك وائما يجب البحث عن جواب آخر. 

وهنا نقول: ان جواب السؤال الاول ممكن ان يجيب عليه العلم الذي 
هو حصيلة تجارب و ملاحظات بشرية؛ ذلك لأن وظيفة العلم هي كشف 
روابط العلية والمعلولية بين الاشياء(١).‏ 

فاذا سئلنا عن علة (ب) أجبنا مستعينين بالعلوم علة باء هي 
ألف. اما موضوع لاذا كانت باء محتاجة لألف؟ ولاذا لم تكن مستقلة 
ومستغنية عن ألف وأي علة أخرى؟ فانه خارج عن نطاق العلوم ولا يمكن 
الجواب عليه بالاستعانة بالتجر بة وال ملاحظة والتجزئة والتركيب والادوات 
امختبر ية وهنا يبدو لنا ان الدور الرئيسي هو للتحليلات الفلسفية والحسابات 
العقلية الدقيقة, ذلك لان مورد السؤال ليس ظاهرة عينية حسية» فان احتياج 
المعلول للعلة فى نفس الوقت الذي هو فيه حقيقة لاتقبل'الانكار فانه ليبس 
ظاهرة منفصلة عن العلة وا معلول» فليس في الخارج ظواهر ثلاث» العلة 
والمعلول واحتياج المعلول للعلّة . ولهذا بالضبط فان العلم عاجز عن الاجابة لاد 
عمله هو فى مجال معرفة الظواهر العينية في حين نرى الفلسفة وهي قادرة على 
كشف 0 الروابط والنفوذ الى عمق امنا نراها هى المسؤول الوحيد عن 
الاجابة على مثل هذه التساؤلات. ْ 

ومن وجهة نظرالفلسفة فانالامر لا يحمن في انه مادمنا لم نر باء توجد 
بدون الف فان باء اذن محتاجة لألف وهكذا كل معلول آخر بالنسبة لعلته» 
وانما ترى الفلسفة ان المعلول يستحيل ان لايكون معلولا و يكون مستقلا عن 


(1)- واضح انالبيانالمذ كور اعلاه مبنبي على نوع من التسامح» فان العلم نفسه عاجز عن اثبات 
رابطة العلية والمعلولية اي اثبات احتياج المعلول للعلة, فاقصى مايمكن ان يثبت في امجال العلمي هو 
اثبات التقارن او التوالي بين الظواهر وقد اوضحنا هذا المعنى فى حواشى الجزء الثانى من (اصول 
الفلسفة) يشكل تام. ْ 0 ْ 
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علته» فتعلق المعلول و ارتباطه لاينفك عن واقع المعلول بل هوعين واقعه. ومن 
هنا وبلا التفات لمعلولية خصوص باء لألف طرحت الفلسفة مسألة كلية: 
وهي انه أين يكمن سر الارتباطات العلية والمعلولية والاحتياجات القطعية 
العلية والمعلولية؟ وهل ان الاشياء محتاجة للعلة لأنها (أشياء) و(موجودات) اي 
ان الشيئية والموجودية لاتشكل ملاك التعلق والاحتياج واذا كان البناء على 
ان يكون محرد الشيئية والموجودية ملا كا لشي فيجب- على القاعدة. أن يكونا 
ملا كا عدم الاحتياج وعدم التعلق لاملاك الاحتياج 2 وان الذي 
يناسب أن يكون ملاكا للاحتياج والتعلق هو النقص في الشيئية والموجودية 
لا الكمال في الموجودية والشيئية. 

ولم يفترض أي من الفلاسفة او المتكلمين الاسلاميين الذين طرحوا 
هذا البحث ان صرف الشيئية والموجودية هبي ملاك الاحتياج والتعلق حيث 
يكون لازم ذلك وجوب أن يكون الموجود متعلقا من جهة كونه موجودا وانما 
اعتبروا أن من المقطوع به ان حيثية الاشياء وجهاتها الاخرى التي تعود الى 
جوانب النقص والعدم يجب أن يكن فيها سرالاحتياج للعلة» وقد أبديت في 
هذا المحال نظر يات ثللاث هي: 
الاول 

نظر يه المتكلمين: وقد رأى المتكلمون ان ملاى احتياج المعاليل 
للعلل وعدم استقلالها هو (الحدوث) أي سبقها بالعدم في حين يكون ملاك 
الغنى وعدم احتياج الشئي للعلة هو (القدم) وكون الشيُ (دائميا)... فقد قال 
0 انه اذا كان وجود ما مسبوقا بالعدم وكان عدمه يسبق وحوده و بعبارة 


أخرى كان معدوما في زمان و موجودا في زمان بعده ففثل هذا الموجود لانه 
كان معدوما 3 وحد محتاج للعلة التي توجده و يكون وجوده وحودا مرتبطا 
بالغيره امالوفرض ان موجودا ماكان موجود دائما ولم يأت زمان كان فيه معدوما 
فا مثل هذا الموجود مستقل مستغن عن العلة ولا يرتبط أي ارتباط بغيره. 
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وهكذا صرح المتكلمون انه معنى علية شئي لشئي أساسا مثلاً معنى عليه 
الف [باء هوان ألف نقلت باء من العدم الى الوجود وهذا انما يتصور في حالة 
كون باء مسبوقة بالعدم أما اذا فرض ان باء كانت موجودة دائماء ولم تكن 
معدومة فبى أي زمان فلا معنى لعلية الف لما. 

فهم في الحقيقة يرون ان النقص الذي صار منشأ لاحتياج الاشياء 
وارتباطها وتعلقها بغيرها هوالعدم الفعايق أ العدم المقدم على الوجود زماناء 
في حين رأوا ان منشأ . الاستغناء والاستقلال عن الغير هو القدم وعدم وجود 
(«(سوء سابقة» عدمية .وعليه ثفن وجهة نظرهم يكون الموجود اما ناقصا ومحتاجا 
وحادثا و مرتبطا بالغيراو كاملاً ومستغنيا وقدمما ومستقلا عن الغير. 


الثانية 

نظرية قدماء الفلاسفة المسلمين مثل ابنسينا حتى عصر صدر 
المتألهين. وقد أورد هؤلاء على نظرية المتكلمين التي تجعل الحدوث والعدم 
السابق ملاك النقص والاحتياج والارتباط بالغيره أوردوا اشكالات أساسية 
لامجال هنا لذ كرهاء اما نظر يتهم هم فانهم قالوا انه صجيح ان كل حادثة 
تحتاج للعلة ولكن ملاك الاحتياج في الحادث ليس حدوثه وانما هوأمر آخرء 
كا انه ليس (القدم) بأي وجه ملاك الكمال وعدم الاحتياج والاستغناء 
والاستقلال. 

وانما ادعوا ان ملاك النقص والكمال والاحتياج والغنى في الاشياء 
يجب أن يكمن في مرتبة ذاتها و ماهياتها لافي سبقها بالعدم وهو مايسمى 
(بالحدوث)» ولافي أزلية الوجود الذي يدعى (القدم). 

فاك الاشياء فبي مرتبة الذات ومن حيث الوجود على نحو ين» او انها 
تفرض على نحو ين: 
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ماكان الوجود عين ذاته أي ليس له ماهية غير الوجود و بعبارة أخرى 
فا ماهيته ووحوده شَى واحد. | 


والثاني 


ما كانت ذات الشئي امرا غير الوجود او العدم. 

ونسمبي النوع الاول واجب الوجود والنوع الثاني (مكن الوجود) ولا 
كان واجب الوجود عين الوجود ولامعنى لان يخلو الشي من نفسه بل محال أن 
لايوجد وهو عين الوجود, لماكان كذلك فهوغني عن العلة اذ العلية عبارة عن 
أن تمنح العلة الوجود لذات المعلول فاذا كانت ذات الشثي عين الوجود وليس 
فها من هذا الجانب خلاً مطلقا فلا احتياج له للعلة. اما ممكن الوجود فانه 
نظرا لعدم كونه عين الوجود ولا عين العدم فهو متساوي النسبة اليها ولايقتضي 
احدهما فلديه خلاً بالنسبة لماء ونظرا لذلك يحتاج الى شي آخر يملا ذلك 
هوالعلة» فوجود العلة يملأ ذلك الخلاً في الوجود و يصبح ممكن الوجود بالذات 
واجب الوجود بالغين في حين ملا عدم العلة الخلا الحاصل من جانب العدم 
ويعود ممكن الوجود بالذات ممتنع الوجود بالغير. 

وقد أسمى الفلاسفة هذا الخلا باسم (الامكان الذاتي) وهم يقولون: 
ان ملاك احتياج الاشياء للعلة هو (الامكان الذاتي) كما انهم يسمون ذلك 
(الملء) الوجودي باسم (الوجود الذاتي). 

فالحقيقة هبى ان ذلك النقص الذاتى هوالذي. يجعلا موجودات فى نظر 
الفلاسفةق- متاجة وناقصة ومتعلقة بالغير هو (الخلاء الذاتى) وان ذلك الكال 
الذاتى الذي هومنشأ كمال الموجودات والذي يجعلها غنية عن الارتباط بالغير 
هو (الامتلاء الذاتتي) اي كون الذات عين الوجود. 


لغاله 
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وعليه ولا كان ملاك الاحتياج هوا خلاء الذاتي لاالسابقة العدمية فلو 
فرضنا وجود موجود قديم في العالم بحيث لم يأت زمان كان فيه معدوما ولم يكن 
يتطرق اليه عدم زماني ولكنه كانممكن الوجود فانمثل هذا الموجود معلول و 
مخلوق و مرتبط بالغير وان كان أزليا و أبديا و يعتقد الفلاسفة بوجود مثل هذه 
الموجودات و يدعونها (العقول القاهرة). 


الثالثة 

نظر ية الاين وم ولتق 

فصدر المتألهين يقبا ل ان كا ل حادث محتاج و يقبل انه كل يكن 
الوجود 0 للعلة و يرى ان اشكالات الفلاسفة على المتكلمين اشكالات 
واردة» كما انه يقبل رأي الفلاسفة في انه لامانع من كون موجود ما قدبما زمانيا 
و داتم الوجود ِ أزليا وأبديا ووجودم في نفس الوقت- مرتبط مخلوق و 
معلول كيا' ارتضى رأي الفلاسفة في ان ملا ىك الاختياج والارتياط يبحب ان 
يبحث عنه في داخل الاشياء لافي العدم السابق ولكنه أثبت من جهة أخرى 
انه كها ان الحدوث لامكنه ان يشكل ملا ك الاحتياج فان الامكان الذاتي و 
بتعبيرنا (الخلاء الذاتي) لامكنه ايضا ان يكون ذلك الملاك » و ذلك لأن 
الامكان الذاتي من أحكام الماهية» فالماهية هبي التي يقال انها في مرتبة ذاتها 
متساو ية النسبة الى العدم والوجود معا وانها جوفاء وخالية في داخلها ويجب أن 
يكون هناك غيرٌ بملاً هذا الفراغ.. 

ولكن لما كانت الماهية أمرا اعتبار يا لا واقعيا ولذا فهبى خارجة من 
نطاق الاحتياج وعدم العلية والمعلولية والتأثير والتأثر بل من حر الموجودية 
والمعدومية» فلايستطيع (الامكان الماهوي) أن يكون السر الاصلى للاحتياج 
للعلة» فكل هذه الامور أي الموجودية و المعدومية والعلية والمعلولية والاحتياج 
وعدمه يمكن ان تنسب للماهية ولكن بالمجاز والعرض والفرض أي تنسب اليها 
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بتبع الوجود الذي تنتزع منه الماهية وتعتبره فالاساس الاصيل للاحتياج 
الحقيقي يجب أن يكون فبي نفس الوجود. 

وقد كان صدرا متأ هين قد أثبت أصالة الوجود وأثبت معها التشكيكف 
والمراتب فى الوجود أي أثبت ان الوجود حقيقة لها مراتب. وعليه فكما ان الغنى ‏ 
ليس خارجا عن حقيقة الوجود, فكذلك الاحتياج وكما أن الكمال ليس خارجا 
عن حقيقة الوجود فان النقص كذلك فحقيقة الوجود هى الى تقبل فى داخلها 
النقص والفقرء والاحتياج وعدمه,» والشدة والضعف والوحوب والامكان 
واللا محدودية وامحدودية» بل هى عين كل هذه الامور. 

وماهو الواقع ان حقيقة الوحود بم هو وحود. وفي مرتبة دائه مساو 
للكمال والاستغناء وعدم الاحتياج والشدة والوجوب واللامحدودية اما النقص 
والفقر والاحتياج والامكان وأمثال ذلك فهي تنبع من التأخز عن مرتبة الذات 

وهكذا فان صدرالتأههين يرى ان مسألة اذلو الذاتي للماهية عن 
الوجود والاحتياج لشئي آخر بملاً ذلك الخلو صحيحة ولكن على أساس اصالة 
الماقية لأعل اعيانين اصالة الوجود. فان نسبة الاحتياج واخلو الذاتي للماهية. 
وان هناك شيئًا آخر باسم العلة بملاً الخلو الذاتي لها نسبة تساحية فلسفية» اذ 
ان العلية والمعلولية والاحتياج وعدمه كلها من شؤون ماهو عين الواقع اي 
الوجود» فسر احتياج وجود لوجود آخر هوالقصور الذاتي وا محدودية الذاتية لذلك 
الوجود . ظ 

وعلى أساس من نظر ية صدرالمتألهين- وخلافا لنظرية المتكلمين 
وجمهور الفلاسفةت فان الاحتياج وامحتاج وملاك الاحتياج ليست أمورا 
منفصلة فهى جميعا هنا شئى واحدء فان بعض مراتب الوجود بحكم قصورها 
الذاتي وتأخرها الذاتي عن المنبع الاصلى للوجود هذا البعض هوعين الاحتياج 


/ا6. 
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مرتبة أخرى من الوجود. ‏ 

ولا كان صدرالمتأهين قد طرح مسألة (ملاح الاحتياج للعلة) بالنحو 
الكلاسيكي فقد ات تبع أسلوب أمثال ابن سينا في ذلك ولكنه في مكان 
ارين الزن ا المسألة بما يشكل نتيحة حتمية للاصول التي أسسها 
والتي لامكن أن تكون غير ذلك .ولما كان الملاصدرا قد طرح المسألة. وفق 
الاسلوب القديم فقد ظن المتأخرون واتباع مدرسته مثل المرحوم السبزواري ان 
صدرالمتأهين ليست له نظر ية مستقلة. في حين حين اننا بينا هذا الامرب ولأول 
مرت في حواشي (أصول الفلسفة) ممايفتح 00 لاستفادة الآخر ين من ذلك 


وعلى أي حال: فان المسلم به بناء على أساس كل هذه 
النظر يات ان سر الاحتياج للعلة ليس محرد كونها (أشياء) او (موجودة) وان 
الاشياء ليست محتاجة للعلة لذنبا موجودة » كلا فان الموجودية بدلا من أن تكون 
دليلا على الاحتياج دليل على الغنى والاستقلال. 

وهكذا تبين من مجموع ماقلناه أمران: 
الف 

سان مانقوله احيانا من (ان كل شئي او كل موجود يحتاج للعلة) أمر 
غير صحيح بل هو غلط فظيع» فالتعبير الصحيح هوان (كل ناقص يحتاج الى 
علة) وقد رأينا أن مذاهب مختلفة بحثت هذا الموضوع واختلفت أنظارها حول 
ملاك الاحتياج للعلة ولكن القدر المسلم هوان كل ناقص يحتاج للعلة لكل 
شئي سواء كان ناقصا او كاملا. 


باء 
وعلمنا ان (العلة الاولى) التتى هى الذات القديمة الكاملة واجبة 
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الوجود واللامتناهية, انما كانت علة اولى لأن الوجود عين ذاتهاء وشي الوحود 
الكامل لاالناقص» والوجود اللامحدود لا الحدود ليوجد فها منشأ و ملاك 
للاحتياج للعلة فليس معتى العلة الاولى 0 
مؤسسة لماء كما انه ليس معناها انها لانختلف عن الاشياء لاخرى من حيث 
الاحتياج للعلة ولكنها خرجت عن قانون العلة بمقتضى استثناء معين. 
ويمكن هنا انيحصل سؤال آخر لدى بعض الافراد الذين لا تمرس لهم 
في مثل هذه المسائل وهو انه صحيح ان العلة الاولى غنية وغير محتاجة لاي 
تعلق لانها قديمة وكاملة ولا محدودة وواجبة الوجود. وان سائر الاشياء 0 
ومتعلقة لانها ليست كذلك ولكن لاذا كانت العلة الاولى علة اولى؟ بمعنى 
لاذا كانت هي با خصوص قديمة و كاملة ولا محدودة من بين جميع 00 
ولاذا لم تكن حادثة وناقصة؟ ولماذا لم يحز موجود آخر من الموجودات التي هي 
الآن نافصة ومحمتاحة مقام واحب الوحود؟ 
ولكن مع ملاحظة ماتقدم يتضح جواب هذا التساؤل فقد فرض في 

هذا التساؤل انه كان من الممكن ان لايكون واجب الوجود واجب الوجود 
وتدخلت علة وجعلته واجب الوجود لاممكن الوجود,وكان من الممكن ان 
لايكون ممكن الوجود مكن الوجودء ولكن على أثر تدخل علة خاصة صار ممكن 
الوجود و بتعبي رآثخر انه كان من الممكن ان يكون وجود كامل الذات اللاحدود 
وحوداً ناقصا محدوداء وان يكون وجود الناقص و«امحدودء كامل الذات لا 
محدودا ولكن تدخل عامل وجعل هذا كامل الذات لامحدودا وجعل ذلك 
ناقص الذات محدودا. 

ظ ولكن المتسائل غير ملتفت الى ان مرتبة اي موجود هي نفس ذات ذلك 

الموحود تماما كيا ان مرتبة أي عدد هي عين دات ذلك العدد, وعلى هذا فلو 
ان موجودا استغنى عن العلة بحكم الغنى الذاتي.و الكمال الذاتي» فانه لايمكن 
لأي علة أن يكون لما أي دخل فيه ولم توجده أي علة» ولم تجعله أي علة في 
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مرتبته التي هو فيها. 

ان سؤال: لماذا صارت العلة الاولى علة الاولى- وهو سوال بقي بلا 
جواب في الفلسفة الغر بية- هو سؤال بلامعنى» فان العلة الاولى موجوديتها 
عين حقيقتها وعين ذاتها وكونها علة اولى عين ذاتها وهي من كلتاهاتين الحثيتين 
غير محتاجة للعلة. 

ان هذا السؤال هوتماما كمالو قلنا: لماذا كان عدد الواحد واحدا ونم 
كه اثنين والعدد الثاني ثانيا وليس واعنذاً وم يحل محل عدد الواحد؟ ! 

وق عن بشكل أكثر تفصيلا في كتاب (العدل الالهي) حول وبع 
(ان مرتبة كل موجود هبي عين ذاته) وسو لن نكرر البحث هنا. 

وفي ختام هذا المقطع من البحث وجدنا ان من المناسب ان ننقل 
كلاما لبراتراند راسل الفيلسوف المعاصر و ذلك حول العلة الاولى لنعرف 
تصوره الفلسفى حول هذه المسألة الغامضة. 

فا اد كتاب صغيرا باسم «لاذا لم أكن مسيحيا؟» لايقصر 
انتقاده فيه على المسيحية بل يوسع من نطاقه ليشمل أساسا كل الافكار الدينية 
عموما وفكرة الالوهية بالخصوص والتي يقبلها بعض غير المعتقدين بالدين 
شياء 

ومن جملة الاشكالات- في هذا الكتاب- نجده يشكل على (برهان 
الذلة الأول )ىر نولأ جل لتاقم كت تصون زاضق هذه البائل فى عند 
لننقل شيئًا من أقواله... انه يقول: ْ 

«ان اساس هذا البرهان عبارة عن ان كل مانراه في هذا الكون له 
علة واذا تتبعنا سلسلة العلل فسوف نصل بالنهاية الى علة أولى وهذه العلة الاولى 
نسمها عله العلل اوالله». 

ومن ثم .يبدأ بنقده كمايلي: 

«لماكن ابانشبابي لافكر ني هذا المسائل بعمق»وكنت اقبل برهان 


و« 
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علة العلل الى مدة من الزمن مديدة, الى ان طالعثني جملة هن كقانت "كنت 
اتصفحه- وانا فى الثامنه عشرةه وهوكتاب (الاتوبيو غرافية) لحان 
بتيورات نول يروو كافك لاه الدملة تقرل؟ :كاف إن ,قرول ندرالا بره 
الذي خلقني؟ لاجواب له لانه ينطرح وان آخر بعده مباشرة وهو: من الذي 
خلق الله ؟) 

وهكذا وضحت لى هذه الجملة على بساطتها- كذب برهان علة 
العلل ومازلت لاه اي . فاذا كانت العلة ضرورية لكل شي فهي 
ضرورية لله ايضا. واذا امكل لشئي ان يوجد بلاعلة فان هذا الشي يمكن ان 
يكون هوالله اوالعالم. وسخف هذا البرهان انما هو هذه الجهة بالمخصوص» . 

ولكن كلامنا نحن الذي مروضح سخف كلام راشل هذا فليس 
الكلام انه هل يجب ان يكون لكا ل شي علة او انه استثناء استطاع موجود 
ما ان يوحد 5 علة؟ واذا امكن ان يوجد وحود اول علة ثها الفرق بين ان 
يكون هوالله اوالعالم ؟ 

وانما نقطة التركيز في الكلام هي ان كل شئي وكل موجود- من 
زاوية كونه شيمًا وله بنوع ما وجود- ليس فيه ملاك الاحتياج للعلة ولاملاك 
عدم الاحتياج ليقال ماالفرق بين الاشياء من هذه الجهة, الا انه يوجد 
بين الاشياء والموجودات موجود هو صرف الوجود, وهوالكمال المطلق» وكل 
كمال منه واليه» ولاك وجوده عين ذاته فهو غير محتاج للعلة- خلافا للاشياء 
التي لها وجود مستعار منالغيب فان مثل. هذا الموجود لايفتقد الوحود 
ولأكمالات الوضود التطلينا وبيسعن وهاه بل لدمكن ان يققدها مطلقا. 

عا الس ىر كل شئي فيه له جهة موقتة وكل 
شي يسعى باحثا عن د شئى آخر لاملكه, وكل شي يفقد مالديه في وقت وآخر, 
نعيش في عالم كل شئي فيه في معرض الزوال والفناء والتغييره وتبدو علاثم الفقر 
والحاحة والاستعارة والاعتماد في ناصية كل شي وجزء من اجزاء هذا العالم 


الدواقفع تجو المادية 7 سس سس ل _ لس ب اك 
فلايمكن اذن ان يكون هذا العالم علة اؤلى و واجب الوجود, وهذا هو 
الاستدلال الابراهيمي الذي يعرضه القرآن الكربم في قوله تعالى «وكذلك نري 
ابراهيم ملكوت السماوات والارض وليكون من الموقنين. فلماجن عليه الليل 
رأى كوكبا قال هذا ربي فلا أفل قال لا احب الآفلين فلا رأى القمر بازغا 
قال هذا ربي فلا أفل قال لمن لم يهدني ر بي لاكونن من القوم الضالين. فلا 
رأى الشمس بازغة قال هذا ر بي هذا اكبر فليا أفلت قال: يا قوم اني برئي ثما 
تشركون. الي وجحهت وجهى للذي فظرالسماوات والارض ختيفا وها أنا 
من المشر كين») . ْ 

وخلاصة الاستدلال هي انه يجد نفسه وفق فطرته وبحكم البدمهة 
العقليه- مر بويا و مقهوراء فهو اذك في بحث دائب عن ربه و قاهره, واول 
مايلفت نظرهء الكوكب. ثم القمرء ثم الشمس ولكن بنظرة وملاحظة بسيطة 
يدرك آثار المر بوبية والمقهور ية فيها ايضا وهي اشد الموجودات اشراقا وكان 
اهل عصر ابراهيم يعتبرونها مدبرة ومديرة لهذا العالم» نعم يرى فيها وفي غيرها 
علاتم امخلوقية والمر بوبية... وهنا يتجه بقلبه وعقله نحو القدرة القاهرة التي هي 
(الرب المطلق) و (القاهر المطلق) الذي لاأثر فيه للمر بوبية والمقهور ية 
والحدوث والفناء والفقر. فهو يتعرف عن طر يق انواع الفقر والفناء والحدوث 
والزوال والمرو بوبية والمقهور ية, على وجود ذلك القاهر الكامل. 


التوحيد والتكامل 


ومن جملة المسائل التي كان لها تأثير كبير - - في نظري- في ايجاد 

ا نحو المادية مسألة توهم التضاد والتنافي بين «ميدا الخلقة») من جهة و 
مبدأ الترانفوميسم اي «مبداً التكامل, وخضوصا تكامل الاحياء» فن جهة 
اخزى. و بعبارة اخرى تو هم ان (الخلقة) مساو بة مع كون الوحود أنيا ودفعيا 
وان التكامل مساوق لعدم وجود خالق للاشياء. 

وما يعرضه لنا التار يخ هو ان الغرب بالخصوص كانت فيه بعض 
الافكار القائلة بان كون العالم قد اوجده الله يستلزم ان تكون جميع الاشياء 
ثابتة و بنمط واحد ابداء فلايحدث اي تغيير في الكائنات وخصوصا في اموت 
الكائنات اي (الانواع) فالتكامل اذن غير ممكن. وخصوصا التكامل الذاتي 
اي التكاما ل المستلزم لتغير ماهية الشي و نوظينه.م. 

فىحين أن المشاهد انه كلما تقد لد العلمية وتوسعت ابعادها 
تقلت تقر مسألة التكامل في الاشياء وخصوصا الاحياء وانها تقطع خطا 
متصاعدا متكاملا. وعليه فان العلوم. و بالاخص علوم الحياة تخطو ني 
الاتجاه المعاكس للالهية. 

وكيا نعلم فان نظر يات لامارك ودارون- وخصوصا دازون- قد 
اثارت ضجة كبرى في اوربا. فقد عرضت نظر يات دارو على انها نظر يات 
الحادية مائة بالمائة في نفس الوقت الذي كان فيه دارون نفسه شخصا معتقدا 
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بالله والدين و يقال انه كان يضم الكتاب المقدس الى صدره اثناء الاحتضار 
وقد أكد هوامانه مرات عديدة. 

وهنا يمكن ان يقال: ان الترانفوميسم بشكل عام (والدارو ينية بشكل 
خاص وخصوصا فرضية دارو ين حول ان اصل الانسان من القرد وان كانت 
هذا الفرضية قد ردت بعد ذلك ) انما اعتبرت ال حادية لانها تخالف ماجاء في 
الكتب الدينية المقدسة» فان الكتاب الدينبى عموما يؤكد ان خلق الانسان بدأ 
من انسات اول اسمه (ادم) ويظهر منها ان (ادم) خلق مباشرة من التراب» 
ولذا فلم يكن باطلا ان يعرف دارو ين والدارو ينيون بل وكل انصار التكامل 
باهم منكرون لله . اذ.لايمكن خلق الدلدهم بين ليد بالدين والاعتقاد مبدأ 
(التكامل) فلابد ان يختار احد المبدأين و يطرح الآخر. 

والجواب هو: 


اوله 

ان مابينته العلوم في هذا الحال : يعد ان يكون محرد فرضيات تتغير 
دائما وتبطل ونحل محلها فرضيات اخرىء وعليه فلابمكن ان نعمل- على اثر 
هذه الفرضيات المتغيرة القلقة على رفع اليدعن ماجاء في كتاب سماوي اذا 
كان قد بين بشكل صر يح لايقبل التوجيه ونجعل تلك الفرضيات المتبدلة دليلا 
على عدم صحة اصل الدين» وتكون عدم صحة الدين- بالتالي دليلا على 
عدم وحود الله . 
وثانيا 

فان العلوم قد سارت فى اتجاه التأكيد على حصول التغييرات 


الاساسية في الاحياء» و خصوصا في المراحل التي تتغير فيها النوعية وتتبدل 
الماهية على نحو الطفرة الفجائية فلم تعد مسألة التغييرات البطيئة جدا 


اوفع نحو ا لما ضيه كبابش 
واللامحسوسة والمتراكمة مسألة مقبولة... وعندما عاد ممكنا- من وجهة نظر 
العلم ان يطوي الطفل في يومه الاول طر يق مائة سنة ما المانع من ان يطوي 
ا موجود في اربعين ليلة طر يق مئات ا ملايين من السنين. 

ولنفرض ان ماجاء و في الكتب المقدسة يؤكد بصراحة ان أدم خلق 
مباشرة من التراب وبشكل يبين انه ملازم مع نوع من التأثير في الطبيعة 
وقدحاء في بعض النصوص الديئية ان طينة آدم عحنت خلال ار بعين يوماء 
فن يعلم؟ ان منالممكن ان كل المراحل التي تمرها الخلية الحية بشكل 
طبيعبي خلال المياردات من السنين حتى تنتهي الى حيوان من نوع الانسان» 
هذه ا مراحل طونها. في ار بعين يوما طينه آدم الاول وفقا للشرائط غير العاديه 
التي وفرتها لهايد القدرة الالمية تماما كما يقال من ان نطفة الانسان في الرحم 
تطوي خلال تسعة اشهر كل المراحل التي يقال ان الجدود الحيوانية للانسان قد 
طوتها في خلال ميلياردات السنين. 


وثالثا 
ولنفرض ان ماحاء في هذه العلوم يتحاوز حدود الفرضية و نصبح 
قطعيا- من وجهة نظرها- ولنفرض ايضا ان من غير الممكن ان تتوفر الشرائط 
والظروف الطبيعية التي تمكن المادة من ان تطوي فبي ايام المراحل التي يجب 
ان تطوها بأبطأ من ذلك. بكثير في شروط اخرى» كما لنفرض ان العلم قطع 
بأن اجداد الانسان كانوا حيوانات معينة» لنفرض كل هذا فانا نقول: 5-55 
ظواهر النصوص الدينية قابلة للتوجيه؟ اننا اذا جعلنا .القران الكربمه 
خصوصا- حور كلامنا فسوف نجدانه بين قصه ة آدم كنموذج» » ولااستفيد من 
كيفية خلقه آدم العحيبة لاثبات العقيدة الالهية واما يركز علبها لبيات المقام 
ا معنوي للانسات ؤوبيان مجموعة من المسائل الاخلاقية وعليه فن الممكن تماما 
لانسان يعتقد بالله والقرآن ان يحتفظ بامانه هذا وفي نفس الوقت يوجه قصةه 


آدم بتوجيه معين. فلدينا اليوم افراد معتقدون بالله والرسول و القران وهولاء 
يفسرول خلقة آدم و في القران بتفسير ينطبق تمام الانطباق على ماجاء في العلوم 
الحديثة. 
ولميدع احد اذتلك النظر يات تخالف الاممان بالقرآن ونحن- انفسنا- 

اذ نراجع الكتب التي تضمنت عرض تلك النظر يات نجد انما تحوي بعض 
النكات الملفتة للنظر والتي تستدعبي التأمل الفائق وان لم نقتنع بها تماما. 

..وعلى اي حال فليس من الانصاف حقا ان تجعل امثال هذه الامور 
ذريعة لانكار القرآن والدين فضلا عن انكار الله. 


رابعا 

لنفرض ان ظواهر الآيات الدينية لم تكن قابلة للتوجيه والتفسير 
الملاتم» كيا نفرض انه ثبت علميا ان الانسان له نسب حيوانى مماكان يدعوم 
فرضا- لانكار الكتب الدينية ولكن لماذا انكارالله ؟ فانه ممكن ان توجد اديان 
اخرى في العالم لا :تصرح كها صرحت التوراة باد اصل الانسات هومن التراب 
مباشرة. 6م تم ما هي الملازمة بين عدم قبول دين معين ا وعدم قبول الاديان كلها 
وبين عدم قبول الله؟ هذا ونحن نجد داتما اناسا كانوا ولايزالون يؤمنون بالله 
ولكنهم لاينتمون الى اي دين.. 

ومن مجموعه ماسبق علم: ان فرض التنافي بين مضامين الكتب 
الدينية ومبدأ التكامل لايشكل ذريعة وعذرا للانحاه نحو المادية. وانما يمن 
سرالامر في الحقيقة- في ان الماديين الاور بيين تصوروا ان فرضية ة التكامل 
لاتنسجم مع المسألة الالهية عقلا منطقاء عاد ات مسي الاين 7 
تكن ولهذا كانوا يؤكدون اننا اذا قبلنا مبدأ التكامل انتفت مسألة الامان بالله 

ولهذا فنحن الآن ندخا ل في هذا البحث لنعرف انه هل يوجد لي 
تناف بين المسألتين- عقلا ومنطقًا- ام لاوانما كان قصور المفاهم الفلسفية 


في اوربا هوالذي انتج تصور هذا التنافي؟ 
وعلى اي حال يجب ان نعرف الاسلوب الذي فرض معه الماديود 
وهنا نقول انه يمكن ان نعرض كلامهم بنوعين من العرض: 


احدهما 

انه بظهور نظر ية التكامل سلب الالميون اهم دليل لديهم فان عمدة 
ادلة الالهيين على وجود الصانع العلبم الحكيم هوالنظام المتقن في العالم. ان هذا 
النظام المتمقن يبدو بوضوح وبال مخصوص فى الاحياء اي النباتات والحيوانات. 
وكان الاستدلال عن طر يق النظام المتقن فى ال موجودات صحيحا لانه لم يمكن 
من المقبول عقلا ان يوحد موحود مادفعة بدودآات تكون وراءه قدرة هديره مع أنه 
مزود بمجموعة كبرى من التشكيلات الدقيقة التتى تظهر ان هذا التنظيم 
والترابط قات على اساس اهداف خطط لها بدقة. الا انه لوكانت .خلقة 
الموجودات تدريجية وحاصلة فى طول الزمان اي خلال مئات الملايين من 
السنين بالنحو الذي تتغير فيه الاجهزة شيئًا فشيئًا مع توالي القرون وتراكم 
الاجيال حتى تصل الى الحال الذي نجده عليهاء فانه لامانع من ان لايوجد من 
قبل اي تخطيط اواستهدافء؛ اي لامانع من عدم فرض قوة مدبرة .مشرفة على 
مسيرة هذا الكائن بل نفترض أن انواع الصدفة ومحاولة التلاوم الحبر ية مع 
الظزوف هى التبى شكلت منشأ لهذه الانظمة والتشكيلات. 

وعليه فلو قبلنا وثبتت لدينا نظرية (التكامل) فاك عمدة دليل 
الالهيين ينهدم وهذا بنفسه كاف في ترجيح كفة الماديين فيميل البعض 
للطرف المادي. . 

ال ان هذا التوجيه : في حد ذاته ليس صحيحا. اذلو عرص هذا 
الكلام على مدرسة الحية حية لاجابت- في الحال- بانه: 


اوله 
ليس دليل اتقان الصنع هو الدليل الوحيد على وجودالله» كما انه من 
المبالغة ان يقال انه عمدة الادلة على وحوده تعالى. 


وثانيا 
فان نظام الخلقة لاينحصر فى بناء الاجهزة الداخلية للحيوانات ليقال 
ان التكامل التدريجي للاحياء كاف فى تفسيرها تفسيراًصدفتيا. 


النا 
فان المهم والجواب الاساسبي على هذا الاشكال هو ان الظهور 
التدريجى والتغيرات التصادفية للبناء التكو ينى فى النباتات والحيوانات 
لامكنه ياي حال ان يفسر مثل هذا الاتقان والدقةالمتناهية في اجهزتها ذلك ان 
التغييرات الاعتباطية انما بمكنها انتشكل تفسيرا كافيا لهذا الاتقان والدقة في 
حالة التزاقيقا انه عل أثر عيدفة عسوا اوشاع ريه القن الو رسسية شين 
غيرماحصل من نتيجة» على اثرذ لشيحصل تغييرتصادني في بناء الكائن الحي فثلا 
يحصل غشاء بين اصابع رجل الوز» وهذا التغيير التصادفي ينفع للسباحة م 
ينقل الحيوان هذا التغيير بالوراثة الى الاجيال التالية و يبق قائًا فيها. ‏ 
ظ في حين انه اوله ان علم الوراثة يتردد كثيرا في مجال انتقال الصفات 
المكتسبة والفردية الشخصية» وخصوصا (المكتسبة) بل انه ينكر الانتقال. 


والثاني 
فانه ليس كل الاعضاء والجوارح والتشكيلات شبيها بغشاء الوز فغالبا 
ما نجد ان كلا من الاعضاء يشكل جزءا من جهاز منظم مترابط معقد مثل 


1 
جهاز ال هضم وجهاز التنفس» والجهاز البصريء والسمعي وغيرها فان كل هذه 
الاجهزة تحوي نظاما دقيقا مترابطا مالم توجد كل اجزائه لاتترتب النتائج 
لمرجوة منه فثلا الاغشية البصر ية ليست هي بحيث اننا نفترض ان لكل منها 
عملا مستقلا للبدن وان كلا منها وجد في البدن خلال ملايين من السنين» 
وانما العين بكل اغشيتها و سوائلها واعصابها وعضلاتها وها من حيث كثرتها 
و تنوعها وتنظيمها وتشكيلها نظام محير عجيب- تقوم بمجموعها بعمل واحد 
دقيق. وهكذا فليس من المقبول حقاً ان تكون التغييرات التصادفية ولوخلال 
ميلياردات السنين قد اوجدت بالتدر يج الجهاز البصري اوالسمعي اوغيره. 
ان مبدأ التكامل نثبيت ١‏ مهن دي قبل وحود القوة المدبرة الهادية في 
وجود الموجودات الحية و يبين بوضوح (الغائية) فى الكون ودارو ين نفسه 
عندما تحجدث. حول اصل التوافق مع البيئة ابدى نظره بشكل قيل له معه باتك 
تتحدث حول هذا المبدأ كميدا يستمد من ماوراء الطبيعة. والحقيقة هي كذلك 
بالضبط فان قوة التوافق والتلاؤم مع البيثة والظروف في الاحياء وهيي قوة 
مجهولة دا ومحيرة. هذه القوة قوة غيرمادية وتنبع من عالم ماوراء الطبيعة فهي 
مسخرة لنوع من الهداية والشعور بالهدف وليست- باي حال- قوة عمياء 
وبلا هدف. 
ودلالة مبدأ التكاما ل على وجود غيبى متصرف ف امر العالم لاتقل 
عن دلالة اي مبدأ آخر. 
وسركون دارو ين وكذلك الكثير من علاء بعده موحدين والهيين 
هوذلك . فان الاصول والقوانين الطبيعة من قبيل التنازع للبقاءء الوراثة, 
انتخاب الاصلح» التطائق مع البيئّة «اذا فسر على انه محرد رد فعا ل طبيعي 
غادي اعمى في قبال البئة» كل هذه القوانين لامكن باي وجه أن تفسر 
لناخلقة الموجودات الحية النباتية والحيوانية... وطبيعبي اننا لانقول انهم رأوا ان 
هذه القوانين غير لازمة ولذا فانهم رجعوا للقول بالوجود الدفعبي ولكن نقول انهم 
زَأوا انها لا تكفي في تفسير تلك الخلقة . 
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ظ والحقيقة هي ان السر في جعل نظرية التكامل نظرية ضد 
الاستدلال الامبي بدليل (اتقان الصنع) على وجودالله يكن في ضعف 
الاجهزة الفلسفية الالهية, فبدلا من ان تجعل هذه الاجهزة ظهور القول ممبدا 
التكامل مؤ يدا للمدرسة .الالهية فقد تلقت هذا المبدأ شيئًا ضد.المدرسة الاهية 
بعد أن فرضت ان الوهودات وتمضوصًا الاحياء انها تكافات خلال ملايين 
السنين فانه 0 لن يكوك اتقان الصنع دليلا على وجود قوة مدبرة شاعرة وان 
ص الممكن ان نتتج م التصادفات .العمياء المتكررة مثل هذا الا تقان. 
ثم.انه ا هذه النظرة عن مبدأ التكامل وانه يضعف دليل 
الالهمين» فان هناك عاملا آتحر سبب ان ينظر الى مبدأ التكامل على انه 
ضدالفكر الالهي ما ولد رواجا قوياً للفكر المادي. وهذا العامل هو انهم 
افترضوا انه لو قبلنا وجودالله وجب ان تكون الاشياء قد وجدت وفقا لتصميم 
مسبق معنى ان وجودها قد خطط له قبلا في العالم الالهي ثم خلقت بالارادة 
والمشينّة الالحية القاهرة. 
'والتخطيط والتصميم القبلي يلازم عدم اي دخل للصدفة في البين» اذ 
الصدفة ضد التصميم والتنبؤٌ القبلي» فالامر التصادني هوالامر الذي لم يتنبأبه 
من قبل ولم ينتظر ولم يكن مما يقبل التنبؤ. . 
والتخطيط والتصميم القبلي يلازم عدم اي دخل للصدفة في البين» اذ 
الصدفة ضد التصميم والتنبؤ القبلي» فالامر التصادفي هوالامر الذي ل يتنبا به 
من قبل ولم ينتظر ولم يكن مما يقبل التنبو. 
ولكننا نعلم ان للصدفة دورها الكبير المهم في خلق الكائنات فاننا 
اذا قلنا ان الصدفة لاتكفى لخلق الااشياء فانه لامكننا انكار وجودها ودورها 
لمؤثر. فثلا نفس الارض التي هي مهد الاحياء. كانت قطعة انفصلت عن 
الشمس على اثر صدفة و هي قربٌ الشمس 9 سماو ية كبيرة و وقوعها 
نحت تأثر جاذبيتها . 
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فاذا كان هناك في البين تصميم قبلبي, وحسب الاصطلاح تفدير 
أزلي فانه ل يكن للصدفة محال لتؤدي اي دور مطلقا. 
فالنتيجة هى انه ان كان هناك موجود الهى فا نْالاشياء توجد طبق 
تعر اقبلى؛ 02 ها في العلم الازلي الالمي, وآذا كانت “الاشياءقد . 
صمم لما في العلم الازلي الالمي م يكن هناك اي صدفة في البين» ولان 
للصدفة دورا مؤثرا في الخلقة.فالنتيجة هي ان خلق الاشياء لم يكن مقرونا 
بتصميم قبليء ولانه لم يكن مقرونا بتصميم قبلي فليس هناك وجود المي في 
البين: 
علاوة على هذافان كانت الاشياء قدوجدت بالارادة والمشيئة الازلية فن 
اللازم ان تكون وجدت آنا ودفعة, لان ارادة الله مطلقة وبلا مانع وغير 
مشروطةء ولازم كون ارادة يتيك وغير مشروطة ان يوجد اي 
شئي ير يده بدون اي فاصل متصور. ولهذا جاء في الكتب الاهية انه «انما امره 
اذا اراد شيئًا انيقول له كن فيكون)» فاذا - وموحودأته قد وحدت 
مقتضى الارادة والمشية الالهية يلزم ان يوحد العالح من الاول بالشكل الذي 
ينتبي اليهءاي بآخر صورة كاملة متصورة له. 
ونتيجة هذين البيانين اللذين كان احدهما يرتبط بالعلم الازلي. 
والأخر بالمشيئة الازلية- هبي انه لوكان هناك اله في العالم فان هناك. علا 
ازليا ومشية ازلية» ومقتضى العلم الازلي وكذلك مقتضى المشيئة والارادة 
الازلية هو ان توجد الاشياء* دفعة واحدة. 
والجواب انه لا العلم الازلي يؤدي الى دفعية الوجود ولا الازادة الازلية 
وانه لم يطرح حتى الالهيون في العالح او الكتب الدينية هذه المسألة هذا النحو, 
فلقد جاء فى الكتب المذهبية ان السماوات خلقت في ستة ة أيام... 
وايا كان المراد من الايام, الستة أهي الدورات الستء اوالايام الر بوبية اد 
التي كل يوم منها يعادل ألف سنة اوالايام العادية التي تساوي ستة منها ١414‏ 
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ساعة؟ ايا كان الامرفانه يفهم منها التدرج. ولم يطرح الالهميون مطلقا المسألة 
هذا النحو فيقال ان العلم الازلبي او الارادة الازلية اوالمشيئة الالمية المطلقة 
تستوجب ان تكون السموات قد خلقت في لحظة وآن واحد وإلا فلماذا نجد ان 
الكتب الدينية تصرح بانها خلقت تدريها وخلال زمان معين؟ 

وكذلك القرآن يعرض الخلقةالتدريجية بكل صراحةو يعتبرها دليلا على 
معرفة الله. فلم يقل احد لحد الآن ان لازم العلم الازلبي والمشيئة الازلية- التتي 
ان تعلقت بشي قالت له كن فيكون هوان يتكون الجنين في لحظة واحدة. 

هذا من زاوية نظر الكتب الالهية اما من الزاوية الفاسفية: فان ما 
قيل من انه لااثر للصدفة او التصادف يحتاج الى توضيح ذلك انه من وجهة . 
نظر الفلاسفة ليس هناك شئي اسمه صدفة اوتصادف او اعتباط اما 
مايسميه الناس صدفة فهو و في الواقع ليس بصدفه مطلقاء ولا تفاوت من حيثٌ 
الماهية بينه وبين سائر العلل وا معلولات والمقدمات والنتائج ابدا. 

فكلمة الصدفة تستعمأ ل فبي موردين: احدهما في مورد حصول حادثة 
يدون علة فاعلية» اي ان نفرض حصول ظاهرة لم تكن ثم حصلت بنفسها 
وبدوك تأثير اي عامل و مثل هذا النوع من الصدفة مردود من قبل كل 
الاتجاهات الاعم من الالهية والمادية. فان الماديين ايضا لايقبلون مثل هذا 
العرض في خلق العالم. ومثل هذا النوع خارج فعلا عن محل يحثنا ايضاء فات 
الذين يدعون ان تغييرات شكل و بناء الحيوانات كانت بنحو الصدفة 
لايقصدون هذا النوع. - 

والمورد الثانى لاستعمال هذه الكلمة هوان يفرض حصول نتيجه من 
مقدمة معيئة ليست هبي مقدمة لتلك النتيجة فتحصل النتيجة من مقدمة ليست 
هي نتيجتها بل هي نتيجة طبيعية لقدمات اخرى لم توجد بعد. 

فثلا اذا ركبت سيارة في طهراد وقصدت طر يق مدينة قم و يعد 
ساعتين او ثلاث وصلت الى قم فانك لن تقول تحركت بالسيارة في هذا 


00 
الطر يق ووصلت الى قم صدفة اذا اللازم الطبيعبي لهذا السير الوصول الى قم 
ولكنلئاذا كانت لك صداقة قدمة مع شخص ثم لم تره بعد ذلك الى سنين عديدة 
وعندما كنت متجها الى قم لم تكن ابدا تفكر فيه اوفي البحث عنه ولكنك 
حين وصلت الى محطة من محطات الاستراحة في الطر يق فاوقفت السيارة الى 
جانب المقهى ودلفت الى الداخل لتستر يح وجلست اال مكنب فنفيدة بعد :ان 
وجحدت كرسيا فارغا. حون" اذ رفيك رابك حتى وجدت فحأة صديقك 
القديم الذي لم تروم:ذ عشر ين سنة والذي علمت انه كان في شيراد التي 
ل ا ا و ا 
الحطة ليرفع شيئًا من تعبه للحظة وها قد تواجه معك . .. فانه في مثل هذه 
سوف يقول كل متكجمًا: لقد التقينا صدفة في طريق طهرات وقم. والذي 
جعلكما معا تعتبرانث هذا اللقاء صدفة هو اد هذا اللقاء ليس ملازما عاما 
للطبيعة الكلية للحركة من طهران الى قم و من قم الى طهرات. والا للزم ال 
يحصل تحت اي ظرف واي زمان واي شرائط تتحرك فيها من قم الى طهراد 
مع انه ليس كذلك . وانما هذا السفر فقط والذي كان سفرا خاصا من زماد 

0 مقرونا بشرائط خاصة هوالذي انتج هذه النتيجة» ولهذا لم يكن هذا 
السفر منتظرا ومتوقعا لامن قبلك ولا من قبل صديقك ولا من قبل اي شخص 
آخر مثلك » واذا كنت قد صممت من قبل على تنفيذ خطة معينة في سفرك 
فانك لم تكن لتستطيع مطلقا ان تأخذ بعين الاعتبار هذا اللقاء في هذه النقطة 
في حين انه كان مكنك ان تأخذ بعين الاعتبار الامور التي هبي من اللوازم 
لطبيعية للحركة بينقم وطهران اما اذ غضضت نظرك عن الطبيعية الكلية 
للحركة من طهران الىقم وقصرت النظر علىتلك الحركةالخاصة التي قت 
بها في زمان خاص و شرائط خاصة وتصورتها وهي حفوفة ومقرونة بمجموعة من 
الظروف والاأوضاع والحوادث الاخرى». فانك 0-0 ان ذلك اللقاء مع 
الصديق فبي تلك النقطة المعينة وفي تلك اللحظة المعينة لم يكن صدفة ابدا بل 
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كان ضروريا طبيعيا ونتيجة قهر ية لحر كتك من قم وانه كان من الممكن 
للمطلع على احوالكما انت و صديقك ان يتنب بهذا اللقاء. 

وهكذا يكون هذا اللقاء صدفتيا من زاووية من ينظر للطبيعة الكلية 
للحركة من طهران الى قم ومن الطبيعي ان الطبيعة الكلية لهذا الحركة لما 
سلسلة من اللوازم الحدودة ومايخرج عن حدود هذا اللوازم المحدودة يعتين من 
هذا الزاوية- امرا تصادفيا ولكن الموجود ليس الطبيعة العامة فحسب بل 
يوجد علاوة عليها الشرائط والضماتم و بانضمامها يحدث ذلك التصادف. 

فاللقاء فى الطر يق انما يكون تصادفيا عندالشخص المحدودة معلوماته 
بحدود الطبيعة الكلية للحركة من طهران الى قم واما من زاوية نظر من له 
اطلاع على ذلك وعلى الشرائط والضماتم وسائر الارتياطات العلية والمعلولية فان 
ذلك المطلع عليها لايعتبر بالنسبة اليه تصادفيا. 

ولنفرض شخصين عضو ين في دائرة حكومية واحدة فهها يستلمان 
الاوامر من مركز واحد واحدهما وهو (أ) موظف في خراسان مثلا والآخر وهو 
(ب) موظف فى اصفهان؛ و يصدر الامر من العاصمة لالف ان يتحرك الى 
نقطة معينة اصيبت بكارثة في يوم معين للقيام بعمل معين, و بعد مدة يصدر 
الامر! (ياء) كبي يتحرك الى نفس النقطة في نفس اليوم للقيام بوظيفة معينة 
وحينذاك فن الطبيعى. ان يلتقى الرجلان فى ذلك امحل و يكون هذا الالتقاء 
التقاءصدفتيافيقول كل منها : لقدالتقيناني اليوم الفلاني في النقطة الفلانية صدفة 
اذ ان كل منها اذا لاحظ طبيعة عمله لم يجد ان لازم ذلك ان يلتقيا كمايرى 
ان هذا اللقاء لم يكن يقبل التنبؤبه من قبل اي منها. اما من زاوية نظر المركز 
الذي وجه المامور يتين اللتين يبدو انها لم تكونا مرتبطتين» فان اللقاء ليس 
صدفة بأي وجه فالمركز الذي اوجد هذا المسير من اصفهان الى تلك النقطة وذلك 
المسير من نخراسان الى تلك النقطة ايضا ونظم الامر بحيث يصل كل منهها في 
يوم معين الى تلك النقطة, هذا المركز لاممكنه ان يقول «لقد ارسلت الشخصين 
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وقد صادفء ان التقيا في ان الحو كن كان جه بالنة هذا الركز 
امر طبيعبي قهري . ظ 

وعليه فالتصادف والا تفاق أمر نسببي معى انه تصادف بالنسية لغير 
المطلع وليس كذلك بالنسبة للمطلع على الحوادث والاوضاع والشرائط الخاصة. 

وعليه نقول انه ليس في الواقع اي يحال للصدفه السب وهذا معنى 
مايقال: من انه «يقول الاتفاق جاهل السبب». 

ومن هنا يغلم انه بالنسبة: لذات الباري نان وفي الحقيقة يحب 
ان نقول انه من حيث الواقع ونفس الامر لامحال للصدفة ثما يقال من انه (ادا 
كنا نؤمن بالله وجب ان نقبل ان -وادث العالم كانت وفق تصميم قبلي وقابل 
للتنبؤ وانه لاتصادف ولااتفاق في البين ففي حين ان العلوم اثبتت دورا مهما 

للتصادف والاتفاق» هذا القول كلام فارغ لا معنى له. 0 

اما مسألة الارادة الازلية والمشيئة الازلية. 
فان هذا الاشكال او هبى من-الاشكال السابق. ثفن العجب حما هذا 
التصور اي تصور ان لازم القول بالمشيئة المطلقة الازلية هو وجود كل امخلوقات 
نشكا ل دفععي آني! نعم انه اشتباه عظم! ان لازم المشيئة والارادة المطلقة هوان 
جد كل شئي كماير يد وبالشكل الذي يشاء بلا اي مانع او رادع وان 

0 هناك اي فاصل بين ارادته تعالى والشئي المراد لا ان اللازم هوان 
يوجد الشئي المراد دفعه اي ان يكون دفعي الوجود. وتوضيح ذلك : 

انه لما كانت اراداتنا ومشيتنا ناقصة محدودة فاذا اردنا شيئًا وجب أن 
نتهسل اليه بالاشياء الاخرى» وما لم تحصل هذه الاشياء والاسباب لم يكن 
هناك اي تأثير لارادتنا كا انه يجب ان نرفع مجموعة من الموانع و مع وجودها 

فلا تأثر لارادتنا ايضاء اما الله فلانه تعالى محيط بالجميع وكل شي باراذته» 
فالاسباب والوسائل وزوال الموانع كلها وليدة ارادته ومشيته وليس يوجد في 
المرتبة التي تكون فيها ارادته: هبي الحاكمة اي شئي في قبالها بعنوان شرط 


اوسبب اومانع اذكل الشروط والاسباب والموانع وزوالها هي في مادون 
الارادة ومحكومة وتابعة لحاء فكل ما ير يده يكون كماير يد بدون اي ترديد 
اوتوفف. . 

فاذا كان وجود شئى موقوفا على سلسلة من الشرائط فيمكننا ان نقول 
من زاوية ذلك الشئي انه مشروط بشرائط معينة ولكن ليس من الصحيح ان 
يقال ذلك من زاوو يه الارادة الالهية» فليست ارادة الله مشروطة بشئى اذ ارادة 
الله تعلقت به و بشرطه؛ وهو يكون قد وجد بلا اي توقف بالنحو الذي ازيف 

معنى كون الارادة الالهية مطلقة هو انه كلما اراده الله يحصل بالنحو 
الذي :أزاده علية». يدوك اذبيكون احراء 'ازادته توقفا عل ام بوراء: الارادة: 
وعليه فاذا اراد الله ان يوجد الشى بشكل دفعى وآنى وجد كذلك » وان اراده 
ان يوجد بشكل تدريجي وجد ذلك الشئي بشكل تدريجى . فالامر اذن يرتبط 
بقعو وتتزذه والشكل. النى أراذة الله أن موحد علية: قاذا لقت إرادة سادق 
مشيئته وحكمته بان توجد الاحياء بشكل تدريجى تتسلسل وخلال ميلياردات 
السنين فان هذه الموجودات ستوجد بالطبع على هذا النحو. فغلط اذن ان نقول 
ان لازم المشيئة الالهية المطلقة هوان يكون كل شي دفعبي الوجود. كلا فان 
لازم المشيئة الالحية المطلقة هو ان يوجد كل شئي بالنحو الذي ار يد له سواء 
كان ذلك النحودفعيا اوكان تدريجيا بلا اي توقف على امر فى ماوراء ارادة الله 
7 ْ 

وقد اثبت صدرالمتأهين نوعا من الحركة اسماها «الحركة الجوهر ية» 
وبناء على هذا الاصل فليس هناك اي امر ثابت فى الطبيعة ولايمكن ان يوجد 
مثل هذا الشئي الثابت فيها فكل شئي في الطبيعة تدريجبي الوجود ولايمكنه ان 
يكون الا كذلك .هذا الفيلسوف- وهو من العارفين الالهيين- لم يخطر يباله 
قط ان يأتي اناس فبي هذا العالم و يرون ان لازم العلم الازلي الالحي اوالمشية 
الازلية الالهية هوان توجد الاشياء دفعة وقد كتبنا قبل سنين مقالا تحت عنوان 


ش: الدوافع نحو الماديه 


ا 
(التوحيد والتكامل» في المحلة الفصلية «مكتب تشيع» و بينا فيه سبل اشتباه 
فلاسفة الغرب في تصورهم التضاد بين التوحيد و مبدأ التكامل. 


ازلية المادة 


وكذلك فان من جملة انماط القصور في الفلسفة الغربية تضورها آل 
القبول بازليه المادة ينافي الاعتقاد بالله مع انها مسألتان لاترتبطان ببعضههما 
اي ارتباط . 

' كتب احد العلماء الروس في مقال ترجم الى الفارسية ونشر في 
الحلات قبل سنين» يقول ان ابنسينا كان يتردد و يضطرب بينالماديه 
والكالية” 

ولكن اذا يبدي نظره هكذا حول ابن سينا في حين نحد ان احد 
يفخمات اسع عو انه هنا وهل داوب وانكد قن هدا قافو ارال الاير 
اي تذبذب وتناقض في كلماته» ولربما اعانته ا حنابوك الداكنة 
على ان لاينسبى افكاره فشكل ذلك احد علل هذه الخاصية اي خاصيه 
الاسلوب الواحد المتقن. 

ولكن هذا العالم الروسي رأى من جهة ان ابن سينا يقول بازلية المادة 
ولايرى للزمان بداية فظن انه مادي ومن جهة اخرى رام كك عن الله 
والخلق والعلة الاولى فظن في نفسه ان ابن سينا مثالبي وهكذا تردد في نظره 
بين المادية وا مثالية ولم تكن له. عقيدة ثابتة في 50" ْ 


والذدي دفع هذا العالم الروسسبى لان يكون هذه الصورة عن ابن سينا هو 
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انه تصور التنافي بين نظر ية ازلية المادة مع كونها مخلوقة وكون العالم جميعا 
مخلوقا . 

في حين انه في منطق ابن سينا الذي طرح مسالة (مناط الاحتياج 
للعلة) وجعله هو (الامكان الذاتى) لا (الحدوث)؛, فى هذا المنطق لامجال لاي 
تناقض بين المسألتين. وهذه المسألة تحتاج الى توضيح اكثر لا نرى فعلا الخال 
له. 


لله والحر ية 


هناك مسألة مشهورة في علوم الفلسفة والكلام عرفت باسم (الجير 
والاكسان وتحيف حول: كون"الافنات حورا في أعماله فلاخرية لهاو اله 
حرمحتار: ظ 

رق هناك قيال الور راسم (القضاء والقدر). و يعني القضاء 
والقدر الحكم القطعبي الالمهي في ماجر يات الاعمال في العالم وحدودها 
ومقاديرها ويبحث فيها عن عموميه القضاء والقدر الالهيين وشموليتها لكل 
الاشياء والحوادث وعدم ذلك . وانهما لو كانا عامين ثما الحر ية الانسانية؟ وهل 
مكن ان يكونا عامين مع الاحتفاظ بدور للانسان في اعماله بكل حر ية 
واختيار. . 

والاجابة على هذه الاسئلة هى بالايجاب ذلك اننا بحثنا في كتاب 
(الانسان والقدر) فاثبتنا عدم وجود اي تناف بين عمومية (القضاء والقدر) 
الالميين من جهة والاختيار والحرية الانسانية من جهة احرى. ولم يكن ذلك 
بالطبع- بدعا- من الافكار او يقال لاول مرة وانما اقتبسنا ماقلناه من 
القران الكريم,» وقد استفاد ذلك ايضا من قبلنا آخرون وخصوصا كبار 
الفلاسفة المسلمين الذين وفوا هذا البحث جقه. 

والآن نحد فى اور با افرادا من مثل (جان بول سارتر) قد ضاعوا في 
تعقيدات هذه المسألة ولا لم يستطيعوا التوفيق فانهم انكروالله بعد ان ركزو 


م 
على الحرية الانسانية: يقول سارتر: «لاني اعتقد وأؤمن بالحرية) فاني 
لااستطيع ان ا مؤمنا معتقدا باللهع لانه لو قبلت الله فلا محالة من قبول 
القضاء والقدر. ولوقبلت القضاء والقدر لم يمكني ال اختار حر ية الفرد, ولاني 
اريد اختيار الحر ية واؤمن واعتقد بها فلست مؤّمنا بالله» . 

واذا ركزنا على وجهة النظر الاسلامية رأيناها تعتير الاعتقاد والامان 
بالله مساو يا مع كون الانسان حرا مختاراء وان الحرية بمعناها الواقيي هي 
الجوهرة الانسانية الاصيلة. 

اذ نين القران الكريم في نفس الوقت الذي يؤكد فيه على عظمة الل 
بكل معاني العظمة ويصر على عموميه أرادته ومشيئته» يدافع بقوة عن 
الحرية فيقول: 

«هل انى على الانسان حين من الدهر لم يكن شيئًا مذ كورا. انا خلقنا 
الانسان من نطفة امشاج نبتليه فجعلناه سميعا بصيرا انا هديناه السبيل اما 
شاكرا واما كفورا»(1). 

وواضح ان هذه الآيات تؤكد حريته في اختيار الطر يق المستقيم او 
اختيار طر يق الكفر بالنعمة. 

ويقول القران الكريم ايضا: 

رفن بريد العاجلة عجلنا له فيها مانشاء لمن نر يد ثم جعلنا له 
جهنم يصليها مذموما مدحورا. ومن اراد الآخرة وسعى لها سعيها وهو مؤْمن فاولئك 

كان سعيهم مشكوراء كلا نمد هؤلاء وهؤلاء من عطاء ربك وماكان عطاء 

ربك محظورا»(؟). 

نعم هذا هومنطق القران الذي لايرى اي تناف بين القضاء الالمهي 
العام والحر يه والاختيار الانساني. 


,م-١ سورة الدهر الآيات‎ -)١( 
,؟١-ذ١/7 سورة الاسراء الآيات‎ -)١( 
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وهذا ما اثبت بالنظر الفلسفي البرهاني في محلة وقدبحثنا حوله الى حد 
ما في رسالتنا (الانسان والقدر) ولكن فلاسفة القرن العشر ين تخيلوا انهم لن 
يكونوا احرارا الا اذا رفضوا الله» وذلك ايضا مبتن على اساس انهم في هذه 
الحالة يمكنهم ان يفصلوا ارادتهم عن الماضي والحاضر (التار يخ والبيئة) ومن ثم 
وبمثل هذه الارادة المنفصلة عن تاريخها و بيئُتها يحاولون اختيار مصيرهم 
ومستمبلهم ! 

هذا فى حين انه لا ترتبط مسأله الجير والاختيار كثيراًبمسألة قبول الله 
الم 1 مع قبول لقنا كي اسراف لفون القعال ار الأراوة 
الانسان كيا انه مع رفض القبول ايضا مكن وفقا لمبدأ العلية العام ان نعترض 
على فرضية حر ية الانسات اذ ان جذور الجبرية اوتوهم الجبر هبي الاعتقاد 
بنظام العلية والمعلولية القطعبي الذي يعتقد به كل من الالمي والمادي في أن 
واحد فلولم تكن هناك عافاء بين النظام االتواحي للعلية والعلواءة وبيرين ريه 
الانسانية والارادة الانسانية- كما هو الواقه فالاعتقاد بالله لايسبب انكار 
الحرية... وتفصيل الموضوع يت الى حدما مراجعة كتاب (الانسان 
والقدر). 

كل هذا الذي عرضناه يعيب بنماذجه عن عدم نضج المفاهيم 
الفلسفية- وخصوصا: في الفكر الغر بي. 


ويعتير عدم نضج بعض المفاهم الاجتماعية والسياسية ثالثة العلل 

التى دفعت للالتحاء للمادية. 
ْ فتحن نطالع في تار يخ الفلسفة السياسية انه متى ماطرحت مفاهيم 

اجتماعية وسياسية خاصة» وعرضت مسألة الحقوق الطبيعية و بالاخص مسألة 
الحكم. فان عدة من انصار الاستبداد السياسي لم يعترفوا بأي حق لجماهير 
الشعب في قبال الحكم, فليس لا الا ان تطيع وتخضع. 

ولاجل تثبيت هذا الاستبداد وتقوية اسس نظر ياتهم السياسية 
المستبدة التجأ هؤلاء الى مسألة (الله) وأدعوا ان الحاكم مسؤول فقط امام الله 
لاغير. 

ومن هذا الجانب فانه ستحدث ملازمة بالطبع- في الاذهان بين 
الحكم الشعببي الحر من جهة وانكارالله من جهة اخرىء, كا تحدث ملازمة بين 
الاعتقاد بالله والاعتقاد بلزوم التسليم في قبال الحاكم وعدم وجود اي حق 
يتدخل بموجبه اي شخص في اعمال من اختاره الله لرعاية الامة وحفظها 
وجعله مسئوولا امام الله فقط. 

كتب الد كتور محمود صناعبى في كتاب (حر ية الفرد وسلطة الدولة) 
شرل الى ابرويا" كانت فسان اسهد اذ الاين بوك الى رونب اهب 
للذولة ا للأقراذ: تسو توما" السألة' الاليان ببالنه» . 
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فقد كان الافراد يظنون انهم ان قبلوا الله كان عليهم ان يقبلوا استبداد 
القدرات المطلقة ايضاء وان الفرد لاحق له قبالة الحا كم مطلقاء وان الحا كم غير 
مسموول ايضا بأي وجه امام الفرد بل هو مسسوول امام الله فقط . فقبول الله في 
ظنهم يعني قبول حالة (خنق الحر ية) في حين انهم ان ارداوالتحرر كان عليهم 
انكارالله, و بالتالى فقد رجحوا الحر ية. ‏ 

على انا اذا استعرضنا وجهة نظر الفلسفة الاجتماعية في الاسلام 
فسوف نحد ان الاعتقاد بالله لايبعث مطلقا نحوقبول الحكم الاستبدادي المطلق 
وعدم مسؤولية الحاكم امام الشعب بل انها تعتقد ان الاعتقاد بالله لوحده 
هوالذي يستطيع -لوحده ان يجعل الحاكم مسؤولا في قبال الوظائف 
الاجتماعية وبمنح الافراد حقوقهم ويجعل المطالبة بالحقوق امرا شرعيا ملزما. 

فهذا اميرالمؤمنين(4) القائد السياسي الاجتماعبي والامام المعصوم 
والمعين من قبل الله تعالى يتتحدث مع الناس في فتنة صفين فيقول: 

«اما بعد فقّد جعل الله سبحانه بي عليكم حمًا بولاية امركم ولكم 
على من الحق مثل الذي لي عليكم... ولايجرى لاحد الاجرى عليه ولا يجري 
على احد الاجرى له ولوكان لاح ان يجرى له ولايجرى عليه لكان ذلك 
خالصالله سبخانه دون خلقه لقدرته على عباده ولعدله في كل ماجرت عليه 
صروف قضائه»(١).‏ 

وهذه النص يؤكد على انالحق متبادل فكل من استفاد منه كانت 
عليه مسئولية في قبال دللقع 

فالمفاهم الدينية من وجهة نظر الاسلام- كانت تساوق الحر ية 
دائما على العكس تماما مماحدث فبى اوربا- وفق نقل الدكتور صناعبى ‏ 
حبك كانت المفاهم الدفية اردق اشر رارع الامر الذي لاينتج موق تقر ون 
الافراد من الدين وسوقهم للمادية ومعاداة الدين والله و كل شئي له صبغة 


(0- نبج جح البلاغة الخطبة /ا١٠؟.‏ 
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للمية . 


م 


هناك علل ثلاث اخرى للاتحاه نحو المادية ينبغي ان تذ كرهنا وهي 
متوفرة بيننا و بين المسيحين وترتبط بالاسلوب التبليغي اوالعلمي الذي اتخذه 
اتباع الاديان في الماضبي او الحاضر. 

وهي كمايلي: 


ابداء النظر من قبل غير الاخصائين 


هناك ظاهرة نلمحها بسرعة عند مطالعة احوال الناس اذ نجدهم 
منحوكث لانفسهم الحق في ابداء النظر بي حتلف الامور. 

وللمقل قاف الامور الطبعات اندها كانك ا عن هذا القبيل ا أن 
يشكو احد من ألم في منطقة معينة حتى تنهال عليه اجتهادات الناس اختلفة 
وكل يبدي وجهة نظره في تعليل المرض واثاره وعلاجه فوجهات نظرهم 
محفوظة تجاه هذه الظاهرة المرضية» واذا ما كان هؤلاء نوع من النفوذ او كان 
المر يض يتصف بحالة من التبعية لهم فانهم يجبرونه على استعمال وصفتهم 
الطبية القطعية النتيحة. 

اما الذين يفكرون بان ابداء النظر في الامور الصحية والطبية يحتاج 
الى تخصص معين و من ثم دراسة نوعية المرضء ومعرفة الدواء بعد ذلك فاك 
هؤلاء قليلون ومازلنا نلمح هذه الظاهرة في مختلف الحقول. 

وهكذا كان الحال في المسائل الدينية ومازال قائما. فكل منح لنفسه 
الحق في ابداء نظره فيها في حين انها و بالخصوص المسائل الالهية والتوحيد 
تعتر من اعقّد المسائل العلمية التي لاملى كل احد حق ابداء النظر فيها , 

صحيح ان اساس اللمعرفة الالهية الذي يجب معرفته والاممان به آمر 
فطري بسيط واضح الا اننا اذا تقدمنا في البحث خطوة اخرى فانا سنواجه 


0٠ 
بحث الصفات والاسماء والافعال الالهية والقضاء والقدر لاحي وود الامر‎ 
حينداك حتى ليعبر الامام اميرالمؤمنين(ع) : عه راية «(بحر عميق...))‎ 
| نعم أن المعرفة العامة والامالية لله تعالى امر 9 7 ولكل‎ 

ع د اليه. اما معرفة صفات الذات الالههية 0 
امرأمكن لكل احد القيام به والحال اننا نرى ان الكل يعتبرون انفسهم من 
اهل النظر في مثل هذه الامور فيتحدثون عن صفاته تعالى مثلا بكل سهولة. 

وليست هذه الظاهرة مختصة بامة دون غيرها بل هبي في كل الامم 
فق فيل ان فسيسا آراة أن قير الغائية في الكون و بيان الهدفية في النظام 
وان الكون يسعى نحو هدفه بكل دقة وان الله تعالى حكمم عليم مر يد وهوامر 
ليس اثباته بصعب فكا ل موجود دليل على ذلك - اذا فعل؟ 

لقد ذكر الخطوط التي نشاهدها على قشرة ثمرة (البطيخ) مثالا على 
ذلك وذكر ان علة وجود مثل هذه الخطوط المنظمة هبي اننا متى ما أردنا ان 
نقسم البطيخة به بين افراد العائلة وجدنا تقسها طبيعيا خطط من قبل تماييى 
لناسبيل العدالة في التقّسم ومنع من تنازع الاطفال وعلو الضجيج!! 

ولنذ كر بعد هذا. مثالا من واقعنا فانه يقال ان شخصا عنون هذا 
السؤال: لماذا اعنطى الله يتعالى للطيور اجنحة وحرم الابل منها؟ ثم اجاب: إن 
الحمة في ذلك ' انه سوف لن تبقى لنا حياة اذا امتلكت الابل اجنحة! اذ 
سيكواطدل البحط قل متنا" الطبدة لامها للخراب: 

وقد سئل آخر عن: دليل على وجودالله تعالى فاجاب (مالم يكن هناك 
شيء لم يقل الناس فيه اشياء). 

وهكذا فضعف الحجج التي يسوقها الجاهلون غالبا في مايرتبط 
بالحكمة الالحية والعدل الالحبىء والقضاء والقدر. الالهيين» والارادة والمشيئة 
الالهيتين» والقدرة الكاملة ور والاختيار. وحدوث العالم وقدمه. والقير 
والبرزخ والمعاد والجنة والنار والصراط والميزان وغير ذلك » ضعف هذه الحجج 
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وظن المستمعين ان هذه الحجج هبي تعالم دينية اصيلة وان هؤلاء قد بلغوا الى 
اعماق تلك التعالم 13 ذلك يعتير من الموحبات الكبرى للحوء نحو المادية. 

ها اشد الرزية حين يرى المطلع احيانا بعض الافراد البعيدين عن 
مناهل معرفة المدرسة الالهية والمدرسة والمادية واصوطهاء وقد استفادوا من ال حالة 
السائدة في الاساليب التبليغية الدينية بما فيها من هرج وفوضى» فراحوا 
يكتبون في الرد على المادية بشكل ليس فيه الاالخيال المنسوج ومالاطائل نحته 
و بديبي ان مثل هذه الاساليب في التبليغ تؤدي حها الى نتائج هي في صالح 
المادية بلار يب. 

ويمكننا هنا ان نعين الكثير من الكتب المؤلفة على هذا المنوال! 


العبادة اوالحياة 


لابد هنا من مقدمة يتوضح من خلالها الغرض فنقول: 

اله للامكخ للانسيان ا يعتضل من .غرائزه الى غرست فد اعشاقه 
لتحره اللى هدفه الدي خلق من احله. ولا نعنبي نيك ان عللى: الانساك ان يتبع 
الغرائز اتباعا اعمى و بشكل تام وانما نعنبي انه لم تخلق في اعماقه هذه الغرائز 
عبثاء» وانه لامكن غض النظر عنها اواهمالها او معارضتها والصراع معها دائما. 
نعم يجب ان تهذب ومتلك الانسان دفة الموقف الذي تعمل فيه الغرائز وقيادتها 
وهدا امر آخر. 

فثلا يوجد في الانسان ميل طبيعى للاولاد» وليس هذا امرا بسيطا 
بل هو من اروع مظاهر الخلقة الاللهية. اذلو لم يوجد هذا الميل لم تدم سلسلة 
الوجود الانساني... منتهى الامر اننا نجد ان هذا الميل قدصب - في مصنع 
الخلقةه فى اعماق كل حيوان بنحو يبعث على اللذة والشوق اللذين ينتجان 
ان يكون كل جيل فى خدمة الجيل اللاحق له فى نفس الوقت الذي تكون فيه 
لهذه الخدمة لذة معينة. 

ولم يغرس هذا الميل في الجيل السابق فقط وانما هو كذلك في الجيل 
اللاحق بالنسبة للجيل السابق وان : يكن بنهفس المستويف من الشدة... وهذه 


وكا سبق فانه لايمكن الصراع مع امر طبيعي وغر يزي معنى تعطيله 
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عن العمل دائما... ذلك ان بعض الغرائز قد يعطل الى زمان ما و بالنسبة 
لبعض الاشخاص الا اننا لامكن ان نصرف الانسانية تماما عن مقتضيات 
بعض الغرائز وبصورة دائمة. 

ومن جملة هذه الغرائز غريزة البحث عن الحقيقة وطلب المعرفة 
والاستطلاع. فانه يمكن ان نصرف الناس في زمان ما و بصورة مؤقتة عن 
التحقيق والعلم والاستطلاع» ولكن لابمكننا دائما ان نكبت روح البحث عن 
الحقيقة وطلب العلم. . 

كا ان من جملة الغرائز غر يزة حب المال فهي وان ل تكن امرا مستقلا 
براسه بمعنى أن يحب الانسات المال للمال وانما لانه بالطبع والغر يزة يطمح 
لقضاء حوائجه لمادية في حياته حيث يتوقف قضاء الحوائج في بعض 
اجتمعات- كمجتمعنا نحن- على المال والثروة فاذا امتلكه امتلك مفتاح حل 
المشاكل والا فالابواب موصدة ولهذا فهو يحب المال كمنفذ الى تحقيق 
احتياجاته وحل مشا كله المرتبطة بالجانب المادي فبى حياته. 

ولامكن -طبيعة- الوقوف بوجه هذا الميل الطبيعي نحو المال 
ومعارضته دائمًا. وان امكن الى مدة وجيزة فهو لامكن دائمًا نعم... لامكن ان 
نقنع الجميع ليرضوا والى الابد ان تسد امامهم كل الابواب» ومن ثم 
نطلب منهم الابتعاد عن ذلك المفتاح السحري بعنوان انه امر قبيح و منفر. ‏ 

فاذا عارضنا هذه الغرائز باسم الدين واعتبرنا التجرد والانعزال 
والرهبنة امرا مقدساء والزواج امرأقبيحاً» و بنفس العنوان اعتبرنا الجهل موجبا 
لخلاص الانسان والعلم سبباً للضلال» وهكذا نظرنا الى الثروة والقدرة على 
انها السر الاساسي للشقاء في حين ان الفقر والضعف والعجز اساس 
السعادة؟ !اذاكانت نظراتنا على هذا الفط فا الذي يتوقع له انيحدث بعد ذلك؟ 

فلنلق نظرة على الانساك وهويقع تارة تحت جادبية الدين وتعامه 
بالشكل الانفء, وتجذبه غرائزه تارة اخرى الها فيظل قلقا بينها وعليه ان يختار 
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ص هه 
كه نزد حلالم وكهى نزد حرام 

اي ترانا نمحمل اللصحف فى يد والكأس في الاخرى فنحن تارة عند 
|الحللال واخرى عنئدك ا حرام . ا 

فنفسيتهم حينذاك نفسية مد يديه فهم لذالى هؤلاء ولا الى هولاء... 
وهم معرض للامراض النفسية بكل ما لهذه الامراض من عوارض وآثار. 

فلامكن اذن محو الغرائز حتى باسم الدين كها انه ليس رسالة 
الدين محو الغرائز وانما تعديلها و تهذيبها و امتلاك ازمتها وهدايتها نحو العمل 

وطبقا لهذهالحقيقة الانفة فان من المتوقع عا أن نحد المتمعات التى 
حور بت فمها الغرائز عت اسم الدين وجحعلت السعادة فمهاأ والعبادة امر ين 
متضادين لامكن جمعهها- نحدها تتحه نحو المادية» وتووج فها المدارس 
الالحادية اللادينية بعد ال تنهزم امامها تلك التعالم. . 

لهذا يجب ان يقال بلار يب ان هؤلاء (الزهاد!) الجهلة وهم 
موحودوك عندنا الى حدما مع ضيه يعتبرون- ابنا كانوا من العوامل 
الحامة للحوء الناس للمادية. 

يقول راسل: «ان تعليمات الكنيسة تجعل البشر ية بين أحد شقاءين 
وحرمانين» فاماشقاء الدنيا والحرمان فيها من النعم واما شقاء الآخرة والحرمان 
من حورها وقصورها» هكذا يصور لنا راسل هذه التعليمات الكنسية التي تلزم 
نعم الآخرة؛ واماشقاء الآخرةاذا لم يشأ الانسان الحرمان من نعم الدنيا. 

والملاحظ ان بعض المتزهدين- عندنا-: متلكون نفس المنطق لسوء 
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اللحظ. واول تساول بواحه هولا'ء هو من نأحية نمس عفيدة التوحيد والمعرفة 
الآهية اذ يقال لهم: 

لذا يلزم الله الانسانية بتحمل احد الشقاءين؟ وماذا كان الجمع بين 
السعادتين مستحيلا؟ وهل ان الله بخيل- والعياذيه.-؟ وهل تنقص خزائنه ؟ 
وما المانع من ان ير يد لناخير الدنيا والآخرة؟ 

ولو كانالله موجودا بكل كماله وعلائه وجوده وقدرته اللامتناهية 
وجب ان ير يد لنا السعادة الكاملة» ولوارادها فهوير يد سعادة الدنيا و الاخرة 
ا : 

ولقد كان راسل احد الذين ألمتهم بشدة هذه التعالم الكنسية ويمكن 
ان يكون لا الاثر لفعال فى لحوئه للالحاد واللادينية. 

0 ان اولك الذين روحوا لمذه الفكرة او يروحول- نخيلوا أن 
الدين يحارب الببجة والسعادة وان الله ازاد ان يكون الانسان شقيا فى الدنيا 
ليصبح سعيدا في الآخرة ومن هنا فد حزم الخمر والميسر والزنا والظلم وغيرها 
نيا امور تجلب السعادة للانسات» فى حين ان الامر على العكس من ذلك 
تماما اذ كل النواهى والحدود المقررة فى الشر يعة انما هبى لاحل كون هذه 
الامور وامثالها من موحبات الشقاء ونفهي السعادة في هذه الحياة فاذا امرداتة 
تعالى- بترك شرب الذخمر فهذا لايعنى اننا ان شر بناها سعدنا فى هذه الحياة 
السعادة التي تتنافى مع سعادة الآخرة. وانما لاجل ان الخمر توجب شقاء 
الدنيا والآخرة معا ولذا منعنا عنها. وهكذا كل الحرمات معنى انها لولم توجب 
الشقاء (حتى فى هذه الدنيا) لما كانت محرمة. 

وكذلك الحال فى محال: الواجبات اذ صارت واجبات لضرورتها 
لسعادة الانسان معنى ان ها تأثيرها الايجابي الخير فى الحياة الدنيا ايضاء لا انها 


والقرآن الكريم-بكال الصراحة-يوضح فوائد الواجبات ومصالحها 
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ومضار ا حرمات ومفاسدها فثلا نجده يبين فى ايتين معطيات الصلاة والصوم 
فيقول: «وَاسْتَعِينُوا بالصَبر وَالصَّلاة وَإنها لكبيرة إلا عَلىَ الخاشعينَ»(١).‏ 
و يقول حول الصوم «يّ أيهَا الذِينَ آمَئُوا كنب عَلَيِكُم الصَيَامُ كُمَا كيب عَلَى 
الْذِينَ مِن يلَكُمْ لَعلَّكُمْ تتقون»(9). 

وتعنبي ان عليكم ان تصلوا وتصوموا لكبي تتقوى ر وحيتكم وتذاد عنها 
الاخلاق السيئة اذ الصلاة والصوم نوع من الاعمال والممارسات التر بوية التي 
تمنع عن الفحشاء والمنكر. ‏ 

فلم تجعل المسائل الماديةت فبي هذه التعالم غير متنافية مع المسائل 
المادية فحسب بل جعلت المسائل المعنوية وسيلة من وسائل التلاؤم مع الجو 
الاجتماعي السعيد. 

وهكذا علمنا ان بعض التوجيهات غير الواقعية لبعض المبلغين اوجبت 
ان يفرالناس من الدين ويجعلوا الله والدين سببا من اسباب شقائهم- والعياذ 


نما 


بألله. 
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-)١(‏ سورة البقرة الآية ه. 
(؟)- سورة البقرة الآأية .١/887*‏ 


الميئة الاخلاقية والاجتماعية غير الملائة 


ويعتبر الجو الروحي والاخلاقي غير الملام لفكرة المعرقة الاهية وعبادة 
الله عاملا آخر من عوامل الانحراف نحو المادية» اذ تستلزم 00 
نوعا من التعالي الخاص 

ان لبذرة التى تدموفي الاراضي الطيبة بشكل جيد» تفسدوتموت في 
الاراضي الفاسدة المالحة. 

فاذا كان الانسان ماديا شهويا في 9 غارقا فى عبادة المادة 
والشهوات فانه بصورة تدريجيهة ستنسجم اراؤه وافكاره ع البيئة الروحيه 
الاخلاقية هذه وفما 0 التلاوم مع ا حيط . و يعني ذلك ان الافكار السامية 
للمعرفة الالهية» والعبادة الالحية وا محبة الالهيه تمنح مكانا للافكار المادية 
السافلة فيصبح الكون في نظره جرد عبث ولغوفلا حساب ولا كتاب يعمل 
هذا العام فلنغتنم هذه اللحظات ولوبأتفه الامور. 

ذلك ان كل فكرة محتاج للارضية المتاعدة لتقمو وت تماما كاد 
التي يراد لها ان تنمو في ارض معينة. فقد ورد في بعض النصوص الدينية انه 
لاتدخل الملائكة بيتافيه كلب اوصورة كلب. 

واذا قلنا بتأثير الجو الروحبي غير الملائم فقد يتساءل 5200 
الاجتماعبي كيف يكون؟ فنحيب بانا ذكرنا العلة لامر انه للاشك في 
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ان للجو الاجتماعبى دخلا فى البين ولكن تأثيره غير مباشر حيث ان له تأثيراته‎ 
الفاسدة على الجو الروحبى الذي يعيق بفساده نمو الافكار السامية ويتلاءم اكثر‎ 
مع نمو الافكار السافلة. ومن هنا نجد الاهتمام الاسلامبي الشديد بمسألة اصلاح‎ 
الجانب الاجتماععي» كما ولهذا لسبب ند الايدي المأجورة الكافرة والمنحرفة‎ 
تعمل جهدها على تَبِيئة الارضية المساعدة للفساد الاخلاقي والعملي لاجل‎ 
انتزاع الفكر الراقي من الامة وتضعيفه بشتى الوسائل التي ملكونها لتلويث‎ 
الحيط الاجتماعى.‎ 

ولتوضيح تأثير ا حو الروحمي غير لمهم في صنع الانخراف وخلق 
الا نحاهات المادية ينبغبى ان نرجع الى ماقلناه سابقًا من ان المادية ماديتان: 
عقائدية واخلاقية. وتعنى المادية الاخلاقية: ان يكون الشخص معتقدا مما وراء 
الطبيعة ولكنه يسلك في حياته سلوكا ماديا لاينسجم مع معتقده. والمادية 
الاخلاقية كما تقدم ههبى احدى موحبات المادية العقائدية. 

وبغيارة لخر فان. الغرق في الشهوانية واللامسؤولية» يشكل احد 
موحبات الانحاه الفكري المادي. فالمادية الاخلاقية لا تقوم الا على اساس 
عبثيه ة الحياة 5 الحياة الدنيا الاصباية يحب ان تغتنم في محالبي اللذة وليمس 
له فيها أي وجهه نظر اخلاقية 


لظ 
عفيدته فهو مادي العمل عن ان يكون الشخص مادي العقيدة في حين 
ترى حياته طيبة بعيدة عن التصنع والظلم والتجاوز. 

فانفكا ىك المادية الاخلاقية عن المادية العقائدية وان كان ممكنا 
وواقعيا بكثرة الا انه ليس ظاهرة عامة يمكن ان تجعل أساساً لحكم معين, ذلك 
لان الانفكاك حالة غير طبيعية ولن تدوم حالة تخالف الطبيعة والسير الطبيعي 
للاسباب والمسببات فيحصل التلاؤم بالتالي بين السلوك والعمل والعقيدة 
بأن يغلب احد الطرفين الآخر اما الفكر او العمل. فقّد يضحبي بالفكر في 
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سبيل العمل وقد يكون العكس. 
ومن هنا فيبعد جدا ان يقضي شخص ماعمره إهي العقيدة مادي 

السلوك ولابد ان يتغلب احد الجانين على ا ال هذا الاتماه اوالى ال ذال 

كها ان ذلك الشخص الذي يعيش المادية فكراً واماناً والنزاهة عملا 
سيرجع 5 ام لم يردم قرب العهد ام ا الهيا اذا كان يعيش عالما 
اخلاقيا نزيها اللهم الا ان تنقلب النزاهة العملية الى تلوث مادي اخلاقي. 

ان هذين الشكلين من المادية- الاخلاقية والعقائدية يشكلان علة 
ومعلولا لبعضهها كنمط من انماط التأثير المتقابل فكل منها يؤثْر في الآخر و يتأثر 
به. 

فترى المادية الاخلاقية تنشأ تارة أثر المادية العقائدية. وذلك عندما 
ينتّبى تفكير الانسان الى ان هذا الكون لامتلك هدفا معينا وليس فيه أي ادراك 
اوشعور اوتعقل» وان الانسان خلق نتيجة للصدفة وعلى اساس من العبثء 
وان صحيفة الانسان 0 بعد موته» وعندئذ سيفكر مثل هذا الانسان المادي 
عفائديا ف ان د يغتنم الفرصة لاشباع اللذة ولامعنى للتفكير في الحسن والفبح 
واتلااف 0 دللا 

ان اعواوت اللاهدفية الكونية فى التفكير لابد وان ينتهبي للمادية 
العقائدية خصوصا اذا لاحظنا ان مثل 0 الفط من التفكير يظل يعذب 
الانسان عذابا شديدا لامكنه ان يتحمله فترى مثل هؤلاء غالبا ما ير يدون 
الفرار من انفسهم اي من افكارهم اللاسعة لوجودهم لسع الافاعبي و يلجأون 
الى مايبعدهم عنها و يُلقي بهم في عالم النسيان من المخدرات والمسكرات وعلى 
الاقل يلجأون مجالس اللهو والطرب والفاحشة لاجل نسيان انفسهم وافكارهم 
بالتدر يج غارقين في المادية الاخلاقية. 

وليست علة انتهاء المادية العقائدية الاخلاقية منحصرة فى انها 
وبصورة منطقية-- تزلزل اسس الاخلاق التي تتحكم بالعفاف والتقوى, 
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فلايبق مبرر لغض. النظر عن اللذائذ المادية وانه ما ان يرتفع الحاجز المعنوي‎ 
للافكار الالهية حتى تندفع الشهوات في تأثيرها الجامح, بل ان هناك علة‎ 
 عضت اخرى في البين وهبي ان الافكار المادية حول العالم والحياة والخلقة‎ 
الانسان في عذاب وضغط دائمينء وتخلق فيه حالة الميل الى الفرار من هذه‎ 
:الافكاو وال تناه لاميوحب اكات من مثل مجالس اتنهو والفاحشة وا خدرات‎ 
والمسكرات فتأثير هذه الافكار ليس بأقل من تأثير جاذبية اللذات المادية.‎ 

وعكس هذه الحالة ممكن ايضا معنى انه كيا تنجر المادية العقائدية الى 
المادية الاخلاقية فاك المادية العملية الاخلاقية تنحر فبى النهاية الى المادية 
العقائدية» وكا ان الفكرة والرأي يوتران فى الجانب الاخلاقى والعملى» فان 
الأعلاق والعمل انقنا ركتراتة فى الشكر وضياغة الرأك_.وهدا هويا عصداة 
حين عنونا هذا الفصل ب (البيئة الاخلاقية والاجتماعية غير ا ملائة) . 

وهنا قد يتساءل عن العلاقة بين العمل والفكر مع انهها أمران مختلفان 
ومكن أن نفترض انسانا يفكر بنمط معين ومتد في تفكيره من خلال اطر ثابتة 
الا ان عمله واخلاقه لايطابقان أسسه الفكر ية بل يسلكان سبيلا آخر. الا اننا 
نقول في مقام الجواب: ان الاممان والاعتقاد ليس فكرا مجحردا جافا يشغل حيزا 
معينا من الذهن ولايرتبط مع سائر جوانب الوجود الانسانبي. صحيح انه يوجد 
كثير من الافكار التي لاترتبط بالعمل مثل الافكار الرياضية وبعض 
المعلومات الطبيعية والجغرافية الا أن بعض الافكارما ان توجد في الذهن 
الانساني حتى تمد نفوذها الى كل جوانب وجوده وتتحكم بها كما تستتبع هذه 
الافكارافكاراً اخرئ مترتبة عليها ومحولة خط سير الانسات. 

ان ذلك يشبه تماما مانقل من ان طفلا طلب منه استاذه ان يتلفظ د 
(ألف) كبداية لتعليمه الحروف الا بجدية» فرفض أن يقول ذلك وعندما سئل 
عن سبب الرفض علله بأن قول (ألف) لايسد باب السؤال بل يفتحه على 
مصراعيه اذ سيطلب منه ان يقول الحرف الثانى والثالث وهكذا فلماذا 
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لاتقطع المسألة بادئ الامر. 
ويقول الشاعر الفارسي سعدي . 
دل كفت مرا علم لدننبي هوس ايت 
تعليمم .كن اكرترا:ضترس ايت" 


كُفق: كه (ألف). كننت: دكر؟ كفم: هيج 
07 
وينقل فيه حوارا بينه وبين قلبه اذ يطلب منه القلب أن يعلمه- 
عندالامكان العلم اللدني لشوقه اليه فيقول له: (ألف) فيرد القلب بأنه ثم 
ماذا فيجيبه: للاشىئ و يعلل ذلك بيقوله «يكفبى حرف واحد لمعرفة من فى الدار 
ان كان فيها ديّان».. ا 0 
والمسألة الالهية هبى من هذا القبيل تماما اذما ان ينطق الشخص , 
(الالف) حتى يتطلب منه الامر أن يتبعها ب (الباء) وهكذا يسري فى أبجدية 
المعرفة. ظ ْ 
وعندما يذعن الانسان بوجود الله يذعن ايضا بأنه عالم السر والمخفيات 
والقادر المطلق الحكم المطلق» ولامجال للعبث فبي خلقه وعمله و بالتالي فلابد 
من أن يكون هناك هدف من خلقة الانسان فلاعبثية فيها... وهذا يستتبع 
بالطبع التساؤل عن حدود الحياة وهل تقتصر على هذه الدنيا وان تفكيره يدور 
في اطارها او ان هناك حياة ووظيفة اخرى؟ وهل عين الخالق للانسانتكليفاً 
ام لا؟ وان كانت هناك واجبات وتكاليفف فا هي؟ وكيف يجب ان يسلك 
الانسان فى الحياة على ضوئها؟ 
هذا هوحرف (الالف) الذي لايترك الانسان الا أن يسلّم له كل 
وجوده معنى أن هذا هوالخط الذي يرسمه حرف (الالف) الالمي للانسات. 
وعلى هذا فان المعرفة الالهية تحتاج للجو الروحبي والعلمي المساعد ولو 
يوجد مثل هذا الجوفان نفس الجذور الاصيلة يصيبها الجفاف والفناء تماما ‏ 


0 ظ الدوافع نحو الماديه 


كالبذرة التي توضع في رحم الارض فهي تنمو وتترعرع ان صادفت الحو 
المساعد والا فاما أن تيبس او أن تؤثر في محيطها غير الملائمه ان كانت قوية- 
فتحعله مساعداها. 

ان التوحيد يقتضى ارضية روحية مساعدة للتعالي» ليعمل هو على 
ترجيح كفة الروح ليجعلها منسجمة مع الاهداف الحيائية الكبرى ولهذا نحد 
القران الكريم يتحدث كثيرا عن القابلية والطهارة والاستعداد فيقول مثلا 
«هدى للمتقين» و«لتنذر من كان حيا». 

ومن زاوية اخرى نلاحظ ان أنماط العصيان الاخلاقية والعملية تهبط 
بالروح من مقامها السامي ولذا فن الطبيعي ان يتصارع هذا الفكر وهذا العمل 

وهذا المعنى لا يأتي فقط في المفاهيم الدينية المقدسة وانما هو حاصل 
في كل مفهوم مقدس وان لم يكن دينيا فان الشرف والشهامة والشجاعة 
الروحية لاتنمو عند كل احد وهكذا العزة والحرية وطلب العدالة وحب 
البشرية» اذ كل هذه تسير فى الانسان الشهوانى تحو الاضمحلال على العكس 
بن الانسات الضحن ااذتشامى فنه. 1 

ومن هنا ند المجتمع المائل نحو الشهوات تموت فيه السجايا الانسانيه 
ويعود الانسان فيه غارقا في خضم الاخلاق السيئّة وهذا هو السبب 
الاصيل في الواقع لانهيار المجتمعات والحضارات. 

وأكر مثل تاريخي على هذا الامر قصة سقوط اسبانيا المسلمة, فان 
الكنيسة لم تستطع رغم كل جهودها ان تنتزع اسبانيا من المسلمين فوضعت 
خطة دقيقة جدا سلبت المسلمين فيها التعالبي الروحي وعودتهم على اتباع 
الشهوات وسلبتهم الغيرة والشرف ومن ثم سلبتهم سيادتهم واستقلالهم واخيرا 

وهذا هو مادفع الاولياء امخلصين لله لأن يغضوا عن اللذات و يترفعوا 
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حتى عن المباحة الحلال أحيانا لثلا تصيدهم خائليا بد انتغليوا ان الأنعان 
متى ما أنشد الى اللذة فقد التعالى الروحى فضلا عن ابتلائه بحالة انشداد 
كم : : 

من كل هذا نستنتج ان احدى علل الانحراف نحو المادية هي البيئة 
غير المساعدة على التعالى والتسامبى. وقد عير عن هذا فى النصوص الاسلامية 
ك3 تيدان التي سور وش ا القن ود 


وبعبارة اخرى 


العمل الاسود. | 
«اثم كان عاقبة الذين أساءوا السوأى ان كدّبوا بآيات الله». 


- موقع البطولة والنضال- 


العلل التي مر ذكرها كان بعضها يرتبط بالتار يخ فلا دورلها فعلا في 
بخلق الانحراف وكان بعضها الأخر نطلا عامة لاتختص بعصرنا الحاضر. 

أما اذا ركز على الانحرافات التتى حدثت فى عصرنا نحو المادية رأينا 
الاللقافية و نهذ القع ستوعا ترات عاذي خافنة وان تسل فى قدنا :الل 
جاذبية المادية في القرنين السابقين حيث ارتبطت بالثقافة والفكر والعلم . وقد 
رأينا ان عدم نضج المفاهم الكنسية والفلسفة الاور بية كان له أثره فى القرنين 
الثامن عشر والتاسع عشر في خلق موجة مبنية 2 انه: اما العلم واماة الي 
واللهء ولكن ل يمض طويل وقت حتى تلاشت تلك الموجة وتوضح سخف 
مدعاها. 

والناحية الخاصة فى الجاذبية المادية فى عصرنا هبى انها اتمذذت لنفسها 
ضيقة :( الكو رة وماد ف سنا ): ْ 

وقد استقر في بعض النفوس و خصوصا الشباب- على اختلاف في 
الشدة والضعف- أن الانسان اما أن يكون الهيا مسالما طالبا للعافية متقوقعا 
جامدا وأما ان يكون ماديا متحررا ومناضلا معاديا للاستعمار والاستثمار 
والاستيداد! 

اما لماذا وجدت هذه الفكرة طريقها الى أذهان الشباب؟ ولاذا 
اقترنت المادية بهذه الخاصة فى حين اقترنت الالحية بتلك؟ ومن أين يستفاد ذلك 


و اسسبسُْييجمببججههبييييييبييج |للارا تر هوا لديا 
من المادية او من الدين؟! 

فان جواب ذلك واضحء اذلايلزم عند هؤلاء, ان يستنبط ذلك من 
تعالبم كل من المبدأين ولار بط للشباب بهذا الاستنباط المنطقي ذلك انه يرى 
شيئًا واحدا يكفيه للاستنتاج! انه يرى ان الثورات والصراعات في كل مكان 
يقودها الماديوك اما الالهيوك فهم على العموم 5 الطرف السا كن الجامد! ان 
هذا يكفي دليلا ومحفزا للطبقة الشابة كبي تستنتج تلك النتيجة وتحكم ضد 
المبدا الالمبي مويدة الماديه. 

ولا مجال لانكار حقيقة ان الجزء الهام من الصراع البطولبي ضد 
الاستبداد والاستعمار في الحال الحاضر يقوده أناس لهم ميول مادية ان قليلا 
اوكثيرا- ولاترديد في انهم يشغلون مواقع البطولة الى حد كبير فهم الى حد 
معين قد خصوا أنفسهم خاهية مقارغة الاسعجمان.والتضال :ضده.. كي اله 
يجب الاعتراف بأن الحماس للمفاهم الدينية في عصرناقدقل. ‏ 

واذا أد ركنا مدى الردود التي يحدثها الظلم لدى الطبقات المحرومة 
والمظلومة, كما أد ركنا الى جنب ذلك غر يزة الكمال وحب البطولة المغروسة في 
أعماق الانسان؛ اذا أدركنا كل هذا عرفنا القيمة الايجابية التى تمنحها هذه 
ايضار ]تعتمت للها ونشو التي النقلتن (دلك:الحارك العمل لدى لايق ف 
التضعيف والنفور من المعسكر الالحي. 

وهذا الامرغر يب جدا فالواقع يقتضي أن يكون الامر على العكس. 
اذ انه من لوازم الاعات زآلله تعالى ومعرفته ال يترفع الانسان عن الاهداف 
المادية و يستهدف ماوراءها مضحيا مما ملك على خلاف المادية التتى تر بط 
الانسان- بالطبع- 5851 لاذنااضة وناندتيظل عراقه الفرؤرة السخصيه مق 
الاطار المادي للحياة فقط. . ظ 

وعلاوة على هذا نجد أن التار يخ يؤكد لنا دائما ان الذين كانوا يقفون 
على مرالتار يخ ضد الفراعنة والحبابرة 0 معاقل الشيطات هم الانبياء 
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واتباعهم. اذ كانوا هم ا حركين لقوى الابمان فبي الطبقات الحرومة المستثمرة 
ضد الطبقات الغنية 0 والقران الكرم يقول في سورة القصص: 

«وتر يدُ أَنْ نمُنّ عَلَى الذَّينَ ااحصعراني الأ رصم ار 
نجْعَلهُم الوَار ثِينَ ونمكن لَهُمْ في الأرض وني فِرْعَونَ وَهامَانَ و جُنودَهُمَا مِنْهُم 
م كانوا يَحْذَروُدَ»(1١).‏ 


و يقول في موضع آخر: «وَكاينْ مِنْ نبي َاتلَ مع ر موا ون كثيرٌ فَمَا 
2 بَهُمْ في سَبِيلٍ ما تاوما اشتكانوا واللهٌ يحب وكين 
وَمَا كان ل إلا أنْ قَالوا رَيَنَا اغْفْر لَتَادْنويَتَا وَ إِسْرَافا في أفرنا وَبَبّتَ 
أَقُدَامِئَا وَانضْرنا عَلَى قوم الْكَافر بين فاتاهطم اللثانوات الذقنا وح 5 
الآخرة وَاللَه يُحب المحْسنينَ»(؟7). 

وبعد أن رأينا ان آيات سورة القصص تؤكد على ان الله يريد أن 
مكنهم في الارض تلوح لنا آية أخرى موضحة سلوك اتباع الانبياء عندما 
يتمكنون في الارض اذ يقول. كدان في وصفهم: : «الذينَ إن مَكْتَاهُم في 
الارْض أُقَاموا الصَّلاةَ واوا الركاة وأمَروا بالمغروفٍ و نهؤ اعَن الْمَنكْر وله 
عاقبة الأمور»(١).‏ 

فهم يعملون على أي حال وسواء وصلوا الى الغاية المرجوة ام لا فذلك 
أمر تابع لسلسلة العلل والمصالح التي هي بيد الله. 

كيا انه ورد في آيات سورة القصص ان الله يريد أن يجعلهم أئمة 
وهناك أب أخرق في سورة السحدة ة توضح من م الأئمة ردكي م تضم ٠‏ 
اذنقول: «وَجَعَلْتَا مِنْهم انهه يدون بأمرنا اث كارأ ياتا 
يُوقنون» (7). 

.١ه القصص الآية‎ -)١( 


(0)- آل عمران الآية ١45-145‏ 
(9)- الحج الآية ١غ.‏ 
(1)- الم السجدة الآية + ؟. 


ويقول القران في موضح آخر: «قصلَ الله الْمُجَاهِدِينَ بأموالهة 
وأنفْسِهم عل الْقَاعْدِينَ 1 وكلا وَعَدَ الله الْحْسْتَى وَفصلٌ الله الْمحَاهدِين 
عل الْقَاعدِينَ 0 عَظيماً»("). ويقول أنضَا: إن الله د يحب ب الّدِينَ يُقَاتَلونَ 
في سَبيلِه 22 كانه بيات مَرُصوضص)(1 ). 

و يعرض لنا في موضع آخر هدفهم البطولي فيقول على لسانهم 
«ربنا افرغ علينا صبرا وثبت أقدامنا وانصرنا على القوم الكافر ين». 

ولاينحصر الامر بهذه الآيات فا أكثرها فى القرآن الكريم... ولكن 
هل مكن أن نتصور حماسا فوق هذا الحماس؟ 

ان القران حافل بايات البعث والحماس والدفع نحو الامر بالمعروف 
والبي عن المنكر فلم تراجع الالهيوك عن موقع الثورةه والحال هذه واحتله 
الماديوك؟ 

قديكون الجواب سهلا بالنسبة للاديان الاخرى- غير الاسلام الا 
ان الذي هوغر يب حقا ان يترك اتباع القران هذه المواقع... ولاعجب من 
الكنيسة ذلك لانها كانت تطعن وتشمت- لقرون عديدة- بالاسلام و بنيه و 
قرانه وتنعى عليه تركه الصراية والرهبانية وانطلاقه الى الحياة ووقوفه امام 
الظلم والظالمين والمتحكمين و ف ىالنفوس » وعدم عمله بقاعدة ((ماليله لله ومالقيصر 
لقيصر!» نعم لاعجب منها ولكن العجب كل العجب من اتباع القران! 

اننا نعتقد ان تخلية هذا الموقع من الالهيين واحتلاله من قبل الماديين 
ينتميان كل الى علة مستقلة عن الاخرى. ‏ 

فقد أخلى موقعالبطولة وقيادةاللهبضة ضدالظالمين من قبل 
الالهيين نتيجة سر يان روح التقاعس وطلب العافية والراحة في من ادعوا 
لأنفسهم القيادة الدينية و بعبارة أصح فان هذه الظاهرة حدثت يوم أن تسلم 

(1)- النساء الآية هو. 
(5)- الصف الاية ه. 
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القيادة أناس يتطلبون قبل كل شئي العافية والدنيا اوكا نعبر النصوص أناس 
من أهل الدنيا بدل الانبياء وقادة الدين الحقيقيين. وهكذا ربّى أولئك 
المآعون الناس غلطا على روحية تخالف تماما الروحية التتي أرادها الانبياء لهم 
وان كان هناك شبه بين الحالتين فليس الا شيها في المنظر والمظهر لاغير. 

وطبيعى أن يحول هؤلاء المفاهيم الدينية و يوجهوها وجهة تسقط عنهم 
التكاليف | لكثيرة ون دنسجبم 6 طلبهم للتقاعد والتقاعس والراحة. وقد حرفوا- 
عن عمد اولاعمد- بعض المفاههم الدينية واستعملوها ضدالدين نفسه. . 

فثلا يوجد في التشيع مبدأ معقول يؤيده القرآن والعقل وهو مفهوم 
(التقية) وهي عبارة عن التكتيك والتنظيم المعقولين لتحقيق أهداف الصراع 
مع الباطل من جهة وحفظ القوى وتنميتها من جهة أخرى. 

وطبيعبي ان تكون هناك قيمة عملية لكل فرد ينتمى لجهة هادفة 
معينة سؤاء من حيث كونه فردا منتميا او من حيث امكانياته الاقتصادية 
والاجتماعية وأن من المهم لتلك الجهة ان تحتفظ بطاقاتها في صراعها مع 
الجهات الاخرى. وتسعى لحد أكر من السعبي لحفظها وعدم هدرها لتستفيد 
منها وقت الحاحة فلا تبدر بها من دود مبرر ولا تضعف القدرات دلا دليل 
للحفاظ على قدرة وكفاءة عاليتين يمكن بها تحقيق الهدف ف الوقت المناسب. 

فالتقية حكمة عملية في محال الصراع وهي مشتقة فن مادة وق معنى 
حفظطل اذ ليبس من واحب المحاهد المناضل ان يحطم عدوه فقط بل من وأحبه 
ايضا ان يحافظ على نفسه و طاقاته. والتقية تعلمه كيف يوثْر أكبر التأثير و يتأثر 
بالحد الاقل من التأثر وهي تخطيط معقول حكيم في محال الصراع. 

الا اننا نجد مفهوم هذه الكلمة وقد انحرف تماما واتخذ له صفة تقوقعية 
بل ومعارضة لكل لوع 3 انواع الصراع ضد الباطل و مبررة لحالاات الراحة 
والتكاسل لاولئك الذين عملوا على التحر يف», وعادت التقية تعننى الهروب 
من الساحة وتسليمها للعدو فلا وظيفة للمتقي الا المناقشة والحادلة والصراخ 


١ 
! و بعد ذلك التسلم‎ 

هذا بالنسبة لعامل تخلية مواقع الثورة من قبل الالهيين اما عامل. 
احتلال الماديين له فيمكن ان يقال ان تخلية الالهيين لهذا الموقع دعا الماديين 
لاحتلاله ولكنه غيرصحيح اذ ان هناك عاملا آخر في البين. 

ونحن نركز على الكنيسة باعتبارها المسؤولة تماما عن ذلك . ففي 
وديا يعدا ”انا الكمبة عرفت الناين عقا في خرافية عن الله والغالم الآخر 
والمسيح فلم تكن الافكار الحرة الواعية لتستطيع تقبلها. وكذلك لاحظنا هزال 
ماكان يعرض علٍ الناس بعنوان انه فلسفة الهية من قبلها أي من قبل الكنيسة. 
الا أن ذلك لم يكن هوالسبب الاعمق وانما اضافت الكنيسة الى أعمالها عنصر 
الوقوف الى جانب الظلم والاستبداد مما ولد في الاذهان علاقة طبيعة بين 
الامان بالله و مشروعية الاستبداد من طرف و بين المادية اوالالحاد وحقوق 
اشع في حكم نفسه والنضال في سبيل تحقيق أهدافه المشروعة من طرف 
ار 

وكل هذا أوجب أن ينبض بعض المصلحين الاحتماعيين تمن لهم 
تغطية جماهير ية- فينكروا الاممان بالله وكل مفهوم يتفرع عنه و يتحولوا الى 
المادية في سبيل ان يحرروا انفسهم من قيود الكنيسة في طريق نضاهم 
الاجتماعي الطو يل. 


وهذا المعنى جر اتباعهم الذين كانوا مبهور ين بأعمالهم ومخدوعين بها 
الى السير على هذا الطر يق تدريجا منتظر ين من المادية ان تصنع لهم المعاجز 
التي لم يعرفوها بعدء بعد ان قدمت لهم المعجزة الاولى وهبي ايجاد مثل هولاء 
القادة المناضلين في حين ان الواقع يقول: ان هؤلاء لم يكتسبوا قواهم من المادية 
وانما قويت المادية بهم فاكتسبت اعتبارا وحيثية لذلك » وانه لم تكن علة 
امحراف هؤلاء نحوها هنى احساسهم بمميزات خاصة فيي الماديه تبعث على 
النضال والعمل وانما كان ذلك من ردود فعل ضغط الاجهزة الدينيةه 
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الدوافع نحو المادب 
كماتدعبى- والمفاسد الفكر ية والاخلاقية والاجتماعية التى اصيبت بها. 

مقن قاع قاذ تمان الازقاط الدضى رون الانكرا كيه كيهب 
يرتبط بالوضع الاقتصادي والاجتماعبي والسياسي للمجمتع وبين المادية هذا 
الارتباط حدث في اذهان البعض من قصار النظر مع انه لا ترابط مطلقا بينهها. 
وفي الحقيقة فان المادية أوجدت لنفسها كمامرب سبقا واعتباراً بارتباطها 
الكاذب بالاشترا كية. 

ومن البنييض اننا لانر يد أن نبالغ فندعبي ان المادية استطاعت أن 
تحتل كل مواقع النضال الثوري والتقدمية والبناء الحديث من الاهيين بل اد 
هذا المعنى بكليته لايصدق بأي حال فى العالم الاسلامي... وهذا تاريخ 
النصف الثاني من القرن العشر ين خير شاهد على نوعية النضال ضد 
الاستعمار في الارض الاسلامية... وان وعاة الاحداث ليتنبأون للمسلمين 
الواعين باحتلال هذه المواقع التي هي حقهم الطبيعي درسي 2ت 
وحتى انه ليقال ان النهضات القوميه فى جنوب شرق آسيا:والتى أصريحية بمثار 
اعجاب العالم لم تكن خلافا للدعاية المادية- لتستمد جرأتها من المادية بل 
من نوع من الامور المعنووية المنافية للمادية. 

لكننا يجب أن الاتتكرب الى عب هذ انان الآمر كان كذلك» الى 
زمن قر يب و انه مازال الماديوك يعتبرود ا محتلين الاصليين لتلك المواقع 


النتيحة 


ما هبي النتيجة العملية التي يجب أن نحصل عليها بعد مالاحظة العوامل 
السايقة وآثارها اخربة؟ 

وقبل الاستنتاج نود ان نقول بأننا لانعتبر هذا البحث بحثا جامعا تماما 
فيمكن ان تكون هناك عوامل اخرى سقطت من حسابنا كما يمكن ان نكون 
مخطئين في تقييمنا لدور البعض من العوامل اذ أن من المسلم به ان اولئك 
الذين يبنون التاريخ وحركته على أسس اقتصادية اوغيرها يوجهون هذه 
الحوادث بتوجيه اخر و ينظروك للمستقبل نظرة اخرى. 

نعم نحن وان لم نعتبر هذه الدراسة كافية لتكو ين الرأي القطعبي حول 
عوامل الا نحراف نحو المادية ونعتبر ان الموضوع يحتاج الى تحقيق ادق و اعمق» 
الا اننا غيرمستعدين مطلقًا لتقليد الآخر ين تقليدا أعمى والتسلم مما يقولون 
دوك نقد اوتمحيص.  ١‏ 

بعد هذا فاننا نحاول أن نعرض واقع ما توصلنا اليه لنرى وجهة نظر 
اولك الذين يعملون على نشر كلمة «التوحيد» و يرون ان نحجاة الانسانية 
مرهون بالامان بالله. وان الجنة الروحية هى أسمى ضروري من ضرور يات 
حياة الانسان الفردية والاجتماعية وان لاأمل ببقاء الانسانية وحضارتها بدونها 
اذ ستفني نفسها وحضارتها والارض التي تستقر عليها بيدها هبي. ثما هبي وسيلة 
الخلااص؟ وما الذي يحب عمله؟ 
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الدوافع نحو الماديه 

اذا راجعنا ماسبق ودرسنا تلك العلل عرفنا النتائج التالية: 

أولا: ان علينا ان نعرض الفكر الالبي بشكل علمي معقول مبرهن 
صحيح فلانعطي الله شكلا انسانيا ولا نجعل له عينا وأذنا ونعين المسافة بين 
عينه اليسرى وعينه اليمنى» ولانبحث عنه في الختبرات اوفوق السحب اوفي 
السماوات اوفي قعر المحيطات» بل نلاحظ تماما مسألة التنزيه التى اعتمد 
علها القران كديرا وخغله تاك فوق القياس وانقيا ل»والظن و..واعا تمده يدا 
للكون وقيوما عليه ولانجعله يتقاسم والعمل هو والعلل الزمانية» ونرفض كل 
التصورات المغلوطة حول العلم الازلي والارادة الازلية. 

وخلاصة الامر: ان نقف بوجه أي انحراف فكري فى المسائل الاهية.. 
و هذا لامكن طبعا الاحينا تكون لدنيا مدرسة استدلالية مترابطة 
التصورات تكون مستوى هذه المهمة. ‏ 

والمعلومات الاسلامية في هذا امجال غنية الى حد كبير جدا. وتستطيع 
أن تحقق ذلك بشكل رائع. وقد استطاع الفلاسفة المسلمون باستلهام من القرآن 
الكريم وكلمات الرسول الاكرم (ص) والائمة الاطهار(ع) ان يوجدوا مدرسة 
على اساس الاستدلال القوي المتبن. 

ولذا فاننا سوف لن نتوقع من له هذه المعرفة مثل هذه المدرسة أن 
يقول: بان معنى العلة الاولى هو أن يضع الشئي بنفسه أسس وجوده أو يقول: انه 
لو كان كل شئى معلولا للعلة الاولى فا الذي أوجد العلة الاولى نفسها؟ 
ولاتقول افا :ران #15 الاق كاه ذل كك تروت لاسسورت اتات 
انه اذا قلنا بوجودالله وجب ان يكون للزمان ابتداء زمانى» او انه اذا أثبتنا الله 
فياظو روحس نه عرد القرر عرق الكفات نبال واسدوية وافقا ل ذلك 

وهنا ننبه الى ان التار يخ الاسلامق يحدثنا عن ان الاشاعرة والحنابلة 
افحدوا اسلورا قشر يا جامدا هدد المعلومات الاسلامية ولكنه لم يستطع الوقوف 
بوجه التحرك والتقدم الحثيث للمعلومات الاسلامية العميقة. 
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ومما يؤؤسف له أن نشاهد اليوم بعضا من الكتاب العرب الواعين (كيها 
يدتعى) قد وقعوا نحت تاثير الفلسفة الحسية الاوربية من جهة وتاثير السوابق 
الاشعر ية من جهة أخرى فراحوا يروجون لنوع من الجمود الفكري واللاأدر ية 
في الالميات- وهو يعبر عن شكل من أشكال الترابط بين المسلى الاشعري 
والفلسفة الحسية' ويمكن ان نعد منهم محمد فريد وجدي, والى حد ماسيد 
قطب» ومحمد قطبء, وابوالحسن الندوي» وقد وصل الينا- نحن الشيعة- شي 
من مثل هذا التفكير بشكل متفاوت-. ‏ 1 

وقد حاول هؤلاء ان يغلقوا باب المعارف بعنوان ان ماوراء الطبيعة 
عالم يجهول وغير معروف للانسان وخارج عن طاقة العقل والتفكير ونحن غير 
مكلفين شرعا بورود هذا الوادي المجهول. وتخيلوا ان الحد الاعلى لفهم الالهميات 
ان نطالع النظام الكوني ثم نعض على أصابعنا من ا حيرة والدهشة وهذا هوالحد 
الاكثر من الامان بالله. فتكفي مطالعة دورة كاملة من التار يخ الطبيعي لمعرفة 
كل. المسائل الالمية فكتب أمثال «مور يس مترلنك» تعتير «دراسة الهية 
كاملة» !! 

وم يعلم هؤلاء ان مطالعة نظام الخلقة تعتبر الخطوة الاولى لا الاخيرة! 
فان اقصى مانصل اليه بهذه الخطوة هوالحد الفاصل بين الطبيعة وماوراء 
الطبيعة لااكش, 000 

وقد ذكرنا في هوامش الجزء الخامس من كتاب (أصول الفلسفة 
والمذهب الواقعي) طرقا مختلفة للامان بالله تعالى و منها طر يق الحس والعلم 
بمعنى اننا قيّمنا اسلوب دراسة الطبيعة وبيّنا حدوده واثبتنا انه: 

أولا: ان الباب مفتوح لتحصيل المعارف الالحيه ومعارف ماوراء 
الطبيعة بالأسلوب العلمي البرهاني المتقن. ‏ 
٠‏ وثانيا: ان الناس ننه اسلاميا اوعلى الاقل مسموح لهم 
بمعرفة حقائق ماوراء الطبيعة كما يتعرفون على ا معلومات التحقيقية والاستدلالية 


١١ 
. والبرهانية لاالتقليدية.‎ 
وثالثا: ان طريق الحس والعلم اوطر يق الطبيعة طر يق توصلنا الى‎ ' 

الحد الفاصل بين الطبيعة وماوراءها. فليست توصل الانسان من الطبيعة الى 
الالوهية ا وكمايقول الفلاسفة (من الخلق الى الحق) بل تنتهبي عند حدود 
افيح عع آن تدع :لقطا ان للطيدة قيك سارها عن السك ران أعا نميا ل 
كون ذلك الخالق مخلوقاً ومسخرا لغيره ام لا؟ واذا لم يكن هناك شي وراءه 
فهل هو بسيط اومركب؟ وهل هو واحد او كثير؟ وهل يتناهى علمه وقدرته ام 
عا وهل ينتهبي فيضه ام ىو وهل ان الانساد مجبور ام حر ؟ كل هذه 
التساؤلاات وعشرات الاسئلة امثاللها لمكن لطر يق دراسة الطبيعة لوحده اك 

ولكن هناك علم يستطيع أن يجيب على هذه الاسئلة و يوصلنا 
بقواعده البرهانية من (الخلق الى الحق) و يستطيع ان ممشبي بنا بالحق في الحق ‏ 
و يطلعنا على معلومات هامة حول الله تعالى. . 

وعلى اي حال فان من خطوات الصراع مع المادية ان نعرض مدرسة 
المية تستطيع اشباع الجوع الفكري لباحثي البشر ية. 

وفي الخطوة التالية علينا ان نشخص الترابط بين المسائل الالهية 
والمسائل الاجتماعية والسياسية ونعرف ماهبي النظرات السياسية والحقوق 
الاجتماعية التي يسندها او يعارضها الاسلام لثلا نقع بالتالبي فر يسه نظرة 
الناس الى الامان بالله على انه يعننى الرضا بالضغط والاستبداد. 


ولحسن الحظ فان التعاليم الاسلامية غنية بذلك وبشكل خارق 
فواجب العلماء المسلمين الواعين هو تعر يف الامة الاسلامية بالمدرسة الحقوقية 
للاسلام من مختلف الزوايا السياسية والاقتصادية على الاخص. ‏ 

اما في الخطوات التي تتبع هذه الخطوة فانا نحتاج يحد للتخلص من 
هذه الفوضى التبليغية وابداء النظر من قبل غير ا متخصصين حول الاسلام فلا 
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تعرض تلك الحكم الجافة السخيفة عن خطوط قشرة البطيخ او اجنحة الابل!! 

كما يجب الاهتمام البالغ ممسألة البيئة الاخلاقية والاجتماعية الملائمة 
للمفاهم المعنو ية السامية. ولهذا دفع الاسلام اتباعة للامر بالمعروف والنهبي عن 
المنكر. وهذه الارضية ضرور ية جدا بعد ذلك للنمو الفكري للمفاهيم المعنوية 
العالنة, 

ونعتقد أيضا بالضرورة الملحة لآت يقوم المطلعود على المفاهم الاسلاميه 
الحقة فى عصرنا بعملية تعيد الحماسة من جديد وهبى ركن اساسبى من ار كان 
هذه المفاهيم وهذا يحتاج الى جهاد فكري ولفظي شديد يتبعه جهاد عملي 
صادق واع لاهدافه الجيدة. 


والسلام على من اتبع المدى. 
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